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Prólogo 


«Sentir  a Dios  de  otro  modo»  implica  necesariamente  y también 
«pensarlo»  y «decirlo»  de  modo  diferente.  La  mujer,  ser 
«diferente»  salido  del  amor  creador  y siempre  original  de  Dios, 
además  de  «sentir»  y «experimentar»  esa  diferencia,  que  es  su 
drama  pero  también  su  encanto,  la  piensa  y la  dice  con  organizada 
seriedad,  pero  no  con  menos  sentir. 

Esto  es  lo  que  nos  enseña  la  floreciente  y siempre  creciente 
Teología  Feminista  del  Primer  Mundo.  Esto  es  lo  que  nos  muestra, 
desde  el  Tercer  Mundo  y la  perspectiva  de  los  pobres,  el  presente 
trabajo  de  María  Pilar  Aquino  sobre  «la  teología  latinoamericana 
de  la  liberación  desde  la  perspectiva  de  la  mujer». 

La  teología  hecha  por  la  mujer  en  América  Latina,  aunque 
haya  nacido  en  el  surco  abierto  por  las  teólogas  de  Europa  y 
Estados  Unidos  tuvo,  bajo  un  aspecto,  «cuna»  propia.  Nació  en 
el  marco  de  una  opción  que  era  no  solamente  de  la  mujer,  sino 
de  todas  las  categorías  oprimidas,  por  las  cuales  hacía  una  opción 
preferencial  toda  la  Iglesia. 

Así,  el  descubrimiento  de  la  mujer  por  su  identidad  como  ser 
humano,  hija  de  Dios,  con  derecho  a la  plenitud  de  la  vida,  se 
hace,  en  América  Latina,  en  el  mismo  momento  histórico  en  que 
despierta  en  el  continente  el  gran  sujeto  histórico  de  los  pobres, 
cuyo  clamor  se  levanta  y llega  a los  oídos  no  solo  de  la  Iglesia  del 
continente  reunida  en  Medellín,  en  1968,  sino  también  a otras 
instancias  que  trasbordan  el  mismo  continente. 

La  sistematización  de  toda  la  riqueza  vivida  y experimentada, 
elaborada  y producida  por  las  mujeres  durante  estos  últimos 
veinte  años  se  encontraba,  sin  embargo,  dispersa.  María  Pilar 
Aquino  hace  el  primer  esfuerzo  a nivel  académico  de  encontrar 
los  hilos  conductores  y las  líneas  maestras  de  este  sentir,  de  este 
pensar  y de  este  quehacer. 

Recogiendo  con  gran  precisión  y rigor,  pero  también  con 
creatividad  y estilo  propios,  con  pasión  y sensibilidad,  lo  mucho 
que  ha  sido  producido  por  las  mujeres  de  su  continente,  Pilar 
abre  una  puerta  y descortina  un  horizonte.  Y lo  que  se  ve  por  esa 
puerta  abierta  y ese  horizonte  descortinado  es  un  futuro  solidario 
y esperanzados 
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Leer  el  trabajo  de  Pilar  hace  desear  leer  y profundizar  las 
obras  por  ella  citadas  y que  fueron  su  materia  prima  de  trabajo. 
Hace  desear  y esperar  que  las  teólogas  — las  que  ya  producen  y 
las  que  son  todavía  una  promesa — del  continente  latinoamericano 
sigan  en  su  labor  tan  preciosa  de  sentir,  pensar  y decir  el  Deseo 
que  las  posee  y el  Sueño  que  las  desvela  con  claridad  y precisión. 
Hace  desear  y esperar  que  la  labor  teológica  de  las  mujeres 
latinoamericanas  suene  cada  vez  más  alto  como  palabra  liberadora 
que  es  en  favor  de  la  vida  y en  contra  de  toda  especie  de  cadena, 
sea  económica,  social,  racial  o cultural.  Hace  desear  todavía  que 
esta  nueva  doctora  en  teología  — la  misma  Pilar — siga  brindando 
a la  comunidad  teológica  con  trabajos  de  esa  calidad  y de  ese 
valor. 


María  Clara  Lucchetti  Bingemer 
Río  de  Janeiro  (Brasil),  1992 
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Introducción 


Los  últimos  años  han  visto  una  búsqueda  seria  por  indagar 
el  papel  de  la  mujer  en  la  historia,  iglesia  y teología.  América 
Latina  no  es  la  excepción.  Se  constata  la  emergencia  de  la  mujer 
en  los  campos  variados  de  la  actividad  humana,  particularmente, 
su  creciente  participación  cualificada  en  los  procesos  liberadores 
del  continente  y el  Caribe.  Los  movimientos  sociales  populares 
actuales  y las  diversas  comunidades  cristianas,  en  especial  las 
Comunidades  Eclesiales  de  Base,  reconocen  la  numerosa  presencia 
de  las  mujeres.  Este  hecho  constituye  una  de  las  realidades  más 
características  que,  en  la  actualidad  de  América  Latina,  conlleva 
grandes  esperanzas  y desafíos  para  la  auto-comprensión  de  la 
Teología  Latinoamericana  de  la  Liberación,  la  iglesia  y la  sociedad 
en  general.  De  igual  modo,  este  hecho  constituye  la  base  para 
una  elaboración  teológica  que  quiere  responder,  desde  el  horizonte 
de  la  fe  cristiana,  a las  preguntas  vitales  provenientes  de  la  ex- 
periencia histórica  y espiritual  de  la  mujer;  busca  acompañar  su 
praxis  emancipatoria  y se  propone  activarla  según  el  itinerario 
evangélico. 

En  este  trabajo  nos  concentramos  en  el  campo  de  la  reflexión 
teológica  basada  primordialmente  en  la  experiencia  de  opresión- 
liberación  de  la  mujer  latinoamericana.  Nos  proponemos  inves- 
tigar y exponer  las  peculiaridades  que  reviste  la  reflexión  teológica 
hecha  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  en  América  Latina.  Es 
importante  señalar  desde  un  principio  que,  en  su  misma 
configuración,  esta  perspectiva  no  puede  entenderse  como  una 
tarea  disociada  de  las  expectativas,  preguntas  e inmenso  su- 
frimiento de  las  grandes  mayorías  de  nuestros  pueblos  en  su 
esfuerzo  por  transformar  el  presente  de  opresión,  dolor  e 
inhumanismo  en  liberación,  alegría  verdadera  e integridad  hu- 
mana para  mujeres  y hombres  según  la  visión  evangélica.  Esta 
perspectiva  tampoco  puede  dejar  de  enfatizar  la  responsabilidad 
y honda  solidaridad  que  deben  existir  en  las  relaciones  de  la 
humanidad  con  la  Tierra. 

No  obstante,  aunque  el  quehacer  teológico  de  la  mujer  se 
incorpora  en  el  amplio  proceso  eclesial  y social  de  signo  liberador. 
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este  libro  trata  de  esclarecer  la  contribución  propia  de  la  mujer  tanto 
a los  procesos  históricos  de  cambio  como  al  campo  de  la 
epistemología  teológica  liberadora  como  objeto  y sujeto  de 
reflexión  ya  que,  hasta  muy  recientemente,  se  le  había  dado  poca 
importancia.  Como  tal,  el  quehacer  de  la  mujer  se  auto-comprende 
en  el  marco  de  la  Teología  de  la  Liberación  en  general,  pero 
adquiere  rasgos  propios  a causa  del  lugar  social  y hermenéutico 
a partir  del  cual  se  configura  a sí  misma:  la  mujer  pobre  y 
oprimida.  En  la  experiencia  cotidiana  de  esta  mujer  converge,  de 
forma  múltiple  y asociada,  la  opresión  que  deriva  de  la  herencia 
colonial  ibero-portuguesa,  el  sistema  machista  patriarcal  y la  ac- 
tual estructura  del  capitalismo  imperialista,  arrastrándola  en  una 
dinámica  de  subordinación  inhumana,  sojuzgamiento  racista, 
empobrecimiento  creciente  y exclusión  sistemática  por  ser  mujer. 
La  teología  que  elaboran  las  mujeres  quiere  contribuir  a erradicar 
estas  situaciones.  Cómo  lo  haga,  cuáles  son  sus  herramientas,  el 
itinerario  que  propone,  sus  límites,  desafíos,  consecuencias  e 
incidencias,  forman  parte  de  los  objetivos  de  nuestro  estudio. 

En  efecto,  queremos  recoger  y ofrecer  algunas  pistas  que 
permitan  la  emancipación  de  la  mujer  latinoamericana  y con- 
tribuyan en  su  realización  como  sujeto  de  pleno  derecho  en  la 
iglesia  y la  sociedad.  Si  bien,  en  cuanto  a su  articulación  global, 
un  trabajo  de  esta  índole  es  apenas  inicial  en  el  ámbito  de  la 
Teología  Latinoamericana  de  la  Liberación  desde  la  perspectiva 
de  la  mujer,  no  lo  es  en  la  estructura  ni  en  los  contenidos.  Como 
se  podrá  apreciar,  ambos  aspectos  han  sido  ya  considerados  en 
la  reflexión  de  la  mujer  desde  finales  de  la  década  de  los  setenta 
y principios  de  los  ochenta,  aunque  adquieren  mayor  claridad  y 
difusión  a mediados  de  ésta.  El  estudio  detallado,  a menudo 
minucioso,  de  los  encuentros  y documentos  teológicos  donde  la 
mujer  ha  participado,  nos  permitirá  justificar  esta  observación. 

Por  otro  lado,  el  carácter  relativamente  reciente  de  esta  pers- 
pectiva teológica  enfatiza  la  necesidad  de  profundizarla  para  lo- 
grar mayor  consistencia  metodológica  y,  al  mismo  tiempo,  otorga 
un  amplio  margen  de  maleabilidad  a nuestra  propia  valoración 
crítica  de  ella.  De  aquí  la  necesidad  de  acrecentar  el  diálogo  que 
debe  seguirse  a la  lectura  de  esta  contribución.  Efablamos  de  la 
discusión  y diálogo  en  las  comunidades  cristianas  entre  hombres 
y mujeres,  las  mujeres  entre  sí  y la  comunidad  teológica  lati- 
noamericana no  sólo  para  corregir  nuestras  imprecisiones  y vacíos 
sino,  sobre  todo,  para  esclarecer  colectivamente  el  itinerario 
liberador  hacia  la  plenitud  de  vida  que,  anticipada  en  Jesucristo 
y activada  en  las  luchas  de  los  pobres  y oprimidos,  Dios  ha 
destinado  para  la  creación  entera.  En  el  hoy  de  América  Latina, 
principios  de  la  década  de  los  noventa  y en  los  albores  del  siglo 
XXI,  pasamos  por  tiempos  densos  y difíciles,  cargados  de  tensión 
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frente  al  aparente  triunfo  de  quienes  rigen  el  destino  del  mundo. 
Son  también  tiempos  en  que  aparece  con  mayor  claridad  la  opción 
primordial  humana  y cristiana  de  nuestros  pueblos:  la  vida.  Es 
imperativo  reafirmar  la  esperanza,  fortalecer  la  promoción  de  la 
vida,  realimentar  la  energía  espiritual  y avanzar  los  espacios  que 
activan  la  fuerza  de  los  sectores  populares.  La  teología  que  ela- 
boran las  mujeres  se  coloca,  sin  duda,  en  la  senda  de  estas 
exigencias  actuales. 

La  selección  del  tema  de  trabajo  estuvo  animada  más  por 
una  convicción  solidaria  y de  fe  compartida  con  otras  mujeres, 
que  por  una  exigencia  académica  considerada  en  sí  misma.  Obe- 
dece más  a la  necesidad  de  contribuir,  desde  el  ámbito  teológico, 
en  la  búsqueda  de  soluciones  teórico-prácticas  congruentes  con 
la  visión  liberadora  y conducentes  hacia  nuevas  realidades  sociales 
y eclesiales  desde  nuestra  propia  circunstancia  histórica,  con  sus 
límites  y posibilidades  todavía  no  exploradas.  La  perspectiva 
teológica  de  la  mujer  es  una  veta  promisoria  que,  creemos,  fecunda 
la  comprensión  del  proceso  liberador  global  y específico,  pero  es 
necesario  enfatizarla  y traerla  a luz  con  el  fin  de  discernir 
colectivamente  tales  procesos. 

De  igual  forma,  nos  acompaña  la  convicción  de  que  la  Teolo- 
gía Latinoamericana  de  la  Liberación  desde  la  perspectiva  de  la 
mujer  constituye  una  respuesta  adecuada  y necesaria  a la  nove- 
dosa manifestación  actual  de  Dios  en  la  vida  de  las  mujeres  pobres 
y oprimidas.  Los  pasos  que  dan  hacia  su  propia  liberación 
animadas  por  la  fuerza  del  Espíritu,  están  en  respectividad  con 
esa  nueva  experiencia.  En  este  sentido,  el  quehacer  teológico  desde 
la  óptica  de  la  mujer  latinoamericana  no  es  sino  la  expresión 
teórica  correspondiente  a esa  praxis  liberadora;  la  esclarece,  anima, 
critica  y activa  desde  el  horizonte  evangélico.  Nos  encontramos, 
de  hecho,  ante  la  emergencia  de  un  nuevo  proceso  intelectivo  en 
la  mujer  relacionado  con  una  manera  nueva  de  auto-compren- 
derse, entender  y verbalizar  la  revelación,  la  realidad  cotidiana  y 
global,  las  relaciones  hombre-mujer  y su  propio  devenir  espiritual 
a partir  de  su  propia  conciencia  y realidad  como  mujer.  La  si- 
tuación, discusión  y producción  actual  en  tomo  al  tema  subraya 
este  aserto,  a pesar  de  las  sospechas  que  puedan  existir  respecto 
del  desarrollo  teórico  de  la  teología  que  elaboran  las  mujeres  en 
América  Latina.  Así  mismo,  mi  propia  condición  de  mujer,  lati- 
noamericana, cristiana,  teóloga  católica  en  el  desempeño  de  la 
enseñanza  y acompañamiento  pastoral  a las  comunidades  popu- 
lares formadas  en  su  mayoría  por  mujeres;  animada  por  ir  al 
reencuentro  de  nuestras  raíces  y por  unir  mi  voz  a quienes  quieren 
hacer  uso  de  su  propia  palabra,  coloca  nuestra  reflexión  en  la 
línea  del  aserto  mencionado. 
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Entendemos,  y esperamos  quede  suficientemente  explícito 
en  nuestro  trabajo,  que  la  teología  elaborada  por  la  mujer 
latinoamericana  contiene  rasgos  peculiares  respecto  de  la  reflexión 
que  elaboran  los  hombres  y la  de  mujeres  de  otras  latitudes.  Esto 
no  significa,  sin  embargo,  un  distanciamiento  de  las  posturas 
liberadoras  comunes.  Por  el  contrario,  sólo  pone  de  manifiesto  la 
originalidad  e identidad  propia  de  su  aporte;  invita  al  teólogo 
varón  a superar  los  sistemas  categoriales  and  rocen  tri  eos,  y acentúa 
la  necesidad  de  esclarecer  la  articulación  fundamental  con  las 
posturas  liberadoras  de  otras  mujeres  sin  diluir  los  intereses  y 
matices  de  cada  cual.  No  puede  haber  teología  liberadora  que  se 
configure  a sí  misma  a expensas  de  la  penumbra  de  las  mujeres, 
y a la  inversa,  la  reflexión  de  las  mujeres  no  puede  dejar  de 
enfatizar  la  honda  solidaridad,  intrínseca  a su  propio  quehacer, 
con  la  reflexión  liberadora,  experiencia  y destino  de  los  hombres 
y otras  mujeres.  Más  bien,  para  el  ejercicio  teológico  de  hombres 
y mujeres  propone  compartir  una  postura  hermenéutica  que 
asuma  en  el  proceso  del  conocimiento,  y consecuentemente,  en 
la  inteligencia  de  la  fe,  lo  real  de  la  humanidad  constituida  por 
mujeres  y hombres. 

De  entrada,  conviene  señalar  que  nuestro  estudio  no  trata  de 
presentar  una  compilación  de  la  producción  teológica  de  la  mujer 
latinoamericana.  Tampoco  es  una  colección  de  lo  que  los  teólogos 
de  la  liberación  han  dicho  sobre  la  mujer,  ni  mucho  menos,  una 
evaluación  de  su  estatuto  epistemológico  respecto  de  la  Teología 
Feminista  de  la  Liberación  elaborada  en  los  países  desarrollados 
del  Norte.  Esto  sería  no  haber  comprendido  el  espíritu  y la 
intencionalidad  fundamental  de  toda  teología  liberadora.  Se  trata, 
más  bien,  de  una  investigación  inicial  que  procura  encontrar  los 
núcleos  primordiales,  categorías  esenciales,  estructuras  teóricas 
básicas,  experiencias  originarias,  itinerario  espiritual  y unidad 
interna  que  caracteriza  el  pensar  teológico  de  la  mujer  en  y desde 
América  Latina.  Esta  postura  metodológica  nos  acompaña  a lo 
largo  de  la  obra.  En  el  fondo,  no  es  sino  un  intento  por  captar  la 
actividad  recreadora  del  Espíritu  activando  la  fuerza,  palabra, 
memoria  y luchas  liberadoras  de  la  mujer.  Desde  aquí  leemos  los 
aportes  de  las  teólogas  latinoamericanas,  explicitamos  algunos 
presupuestos  que  han  señalado  para  la  perspectiva  de  la  mujer 
y establecemos  algunos  criterios  para  valorar  críticamente  las 
contribuciones  de  los  teólogos,  los  resultados  de  algunos  en- 
cuentros teológicos  promovidos  por  la  Asociación  Ecuménica  de 
Teólogos  del  Tercer  Mundo  (ASETT),  así  como  la  reflexión  de  las 
Conferencias  Episcopales  de  Medellín  y Puebla  en  torno  a la 
mujer. 

Se  trata,  entonces,  de  un  trabajo  contextualizado  en  el  campo 
de  la  epistemología  teológica  liberadora  que  explora  las 
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contribuciones  de  la  mujer  latinoamericana  con  el  fin  de  formalizar 
teóricamente  la  inteligencia  de  la  fe  desde  su  propio  punto  de  vista. 
La  teología  que  ellas  elaboran  no  sólo  quiere  hacer  justicia  a las 
actividades  y el  conocimiento  de  la  mujer,  sino  también,  busca 
expl icitar  los  contenidos  propios  que  las  mujeres  imprimen  en  el 
quehacer  teológico  latinoamericano.  Este  procedimiento,  como 
veremos,  da  lugar  a una  ampliación  metodológica  significativa 
de  la  Teología  de  la  Liberación  en  su  acto  primero  y su  acto 
segundo.  En  este  sentido,  no  debe  extrañar  nuestra  tendencia 
consciente  a extraer  el  máximo  de  significado  y contenido  im- 
plícito o explícito  en  las  categorías  y estructuras  teóricas  presentes 
en  el  teologizar  de  la  mujer. 

Al  respecto,  conviene  decir  que  al  inicio  de  este  proyecto  nos 
acompañaba  la  sospecha  de  que  en  América  Latina  no  tenemos 
escrito  todo  lo  que  se  vive.  Más  aún,  la  experiencia  eclesial  y 
política  actual  de  las  mujeres  sobrepasa  con  creces  lo  que  podamos 
descubrir  en  las  recientes  publicaciones,  incluso  las  fuentes 
primarias  que  utilizamos  aquí.  No  faltó  quien  dudara  de  la 
calidad,  consistencia  y buen  fin  de  este  estudio  debido  a la  escasez 
de  fuentes  y la  no  muy  clara  conciencia  feminista  de  las  teólogas 
latinoamericanas.  Por  meses  rondó  la  pregunta,  de  esa  tierra 
maltrecha  ¿puede  salir  algo  bueno?  Prevaleció  nuestra  convicción 
de  que  este  tipo  de  valoraciones  no  son  del  todo  acertadas  porque 
pasan  por  alto,  entre  otras  cosas,  tres  aspectos  fundamentales,  a 
saber:  el  carácter  procesual  del  conocimiento,  al  que  sólo 
recientemente  se  ha  criticado  la  ausencia  de  la  mujer  en  su 
construcción;  la  circunstancia  histórica  latinoamericana  que  obliga 
a asociar  los  intereses  de  las  mujeres  - — como  pobres,  mujeres  y 
de  raza  subalterna — al  conjunto  del  sujeto  popular  y;  más 
fundamentalmente,  las  difíciles  condiciones  de  producción 
teológica  para  las  mujeres  del  Tercer  Mundo.  La  actividad 
teológica,  como  se  vive  en  nuestro  contexto,  conlleva  una  fuerte 
carga  de  actividad  pastoral  concreta,  además  de  los  quehaceres 
domésticos  y la  enseñanza  académica.  En  América  Latina  no  se 
ciíenta  con  un  ámbito  universitario  exclusivo  ni  con  los  medios 
materiales  que  permitan  investigar  y escribir  con  abundancia  y 
rigor,  mucho  menos  en  el  caso  de  las  teólogas  laicas  que  son  la 
mayoría.  Con  todo,  estos  desafíos  nos  exigieron  una  precisión 
mayor  en  el  diálogo  entre  teología,  filosofía  y ciencia  social  femi- 
nista convergentes  con  nuestra  visión  latinoamericana.  Nuestra 
sospecha  se  confirmó  ampliamente  durante  el  Encuentro  sobre  la 
Situación  de  la  Mujer  en  América  Latina,  promovido  por  el  DEI 
(San  José,  Costa  Rica  1989),  en  el  que  tuvimos  oportunidad  de 
participar.  De  aquí  salimos  convencidas  de  que,  en  efecto,  las 
intuiciones  teológicas  de  las  mujeres,  entretejidas  con  la  expe- 
riencia vital,  la  ciencia  analítica  feminista  y la  relectura  bíblica. 
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no  están  escritas  formalmente  en  toda  su  amplitud,  pero  están 
ahí  para  alimentar  la  esperanza  y nutrir  la  reflexión  teológica 
desde  la  óptica  de  la  mujer.  Este  encuentro  fue  decisivo  para  la 
configuración  y dirección  global  de  nuestro  trabajo. 

Se  advertirá  fácilmente  que  nuestras  fuentes  primarias  están 
constituidas  por  los  aportes  de  las  mismas  mujeres  latinoame- 
ricanas. En  el  proceso  de  redacción  procuramos  dejar  un  espacio 
abierto  a las  intuiciones  y formulaciones  teológicas  que  se  discuten 
y divulgan  en  las  comunidades  cristianas  donde  participan  las 
mujeres.  Muchas  valoraciones  críticas  de  nuestro  propio  quehacer, 
la  teología  tradicional,  la  teología  de  la  liberación  y las  vetas  para 
auto-nombrarnos,  provienen  de  diálogos  informales,  sugerencias 
y preocupaciones  compartidas  con  otras  teólogas  latinoamerica- 
nas. La  bibliografía  auxiliar  hace  referencia  a la  reflexión  bíblico- 
tcológica  de  otras  mujeres.  Su  contribución  marcará  una  impronta 
significativa  en  nuestra  propia  visión.  En  este  sentido,  explici tamos 
en  el  trabajo  los  criterios  que  justifican  el  recurso  a las  contri- 
buciones de  mujeres  de  otras  latitudes.  Aquí  también  dejamos 
un  espacio  abierto  para  la  óptica  de  quienes,  en  su  propio  ejercicio 
teológico,  se  dejan  afectar  por  el  inmenso  sufrimiento  y ansias 
liberadoras  de  las  mayorías  de  la  humanidad;  participan  en  la 
lucha  y visión  de  los  movimientos  emancipadores  de  la  mujer;  y 
tienen  lucidez  para  señalar  la  conexión  planetaria  causal  de  los 
lugares  sociales.  Finalmente,  la  bibliografía  complementaria 
constituye  un  apoyo  básico  para  nuestra  construcción.  Se  trata, 
mayormente,  de  aportes  de  los  teólogos  latinoamericanos.  Su 
visión  es  entretejida  con  la  nuestra,  a menudo  para  señalar  y 
corregir  su  carácter  androcéntrico;  otras,  la  mayor  parte,  para 
explorar  juntos  una  nueva  teología  que  sintetice  las  implicaciones 
históricas  y espirituales  de  nuevos  sistemas  simétricos,  igualitarios 
y participativos  para  mujeres  y hombres.  Seguimos  un  proce- 
dimiento similar  en  el  caso  de  documentos  eclcsiales  y de  los 
encuentros  teológicos. 

La  estructura  del  trabajo  se  divide  en  tres  partes.  La  primera 
trata  de  exponer  sistemáticamente  los  grandes  ejes  que  permiten 
explicar  y comprender  la  génesis  histórica  y eclesial  de  la  teología 
que  elaboran  las  mujeres;  se  aborda  la  contextualización  de  este 
quehacer  dentro  de  la  Teología  de  la  Liberación,  el  marco  teórico 
crítico  que  le  sirve  de  apoyo,  sus  rasgos  peculiares  frente  a otros 
quehaceres  teológicos,  y los  avances  a que  da  lugar  en  la  teología 
liberadora  al  ampliar  el  campo  analítico  y hcrmenéutico. 

La  segunda  parte  procura  una  aproximación  analítica  al  lugar 
que  ocupa  la  mujer  en  los  documentos  de  Medcllín  y Puebla, 
algunos  congresos  teológicos  de  la  ASETT  y los  aportes  de  algunos 
teólogos  latinoamericanos  al  tema  de  nuestro  estudio;  en  los  tres 
campos  se  explora  sobre  el  significado  que  ellos  tienen  para  el 
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proceso  de  liberación  de  la  mujer.  El  capítulo  segundo  incluye 
dos  encuentros  teológicos  exclusivamente  de  mujeres  (Buenos 
Aires  1985  y Oaxtepec  1986).  Ambos  permiten  establecer  las 
grandes  vertientes  que  caracterizan  el  quehacer  de  la  mujer; 
aportan  los  ejes  que  permiten  valorar  sus  propias  realizaciones  y 
explicitan  la  función  que  cumple  este  quehacer  en  el  contexto 
social  y eclesial  de  América  Latina. 

La  tercera  parte  atiende  fundamentalmente  las  características 
metodológicas  y los  contenidos  específicos  de  la  teología  que 
elaboran  las  mujeres  en  cuanto  sujetos  de  reflexión.  Es  la  parte 
más  extensa  y significativa.  Constituye  propiamente  el  acto  segundo 
de  la  teología  desde  la  perspectiva  de  la  mujer.  Se  trata  de  lo  que 
las  mismas  mujeres  dicen  respecto  de  la  experiencia  de  fe,  sus 
implicaciones,  exigencias  y consecuencias  para  su  propio  devenir, 
la  teología,  la  relectura  bíblica,  la  iglesia  y la  sociedad.  Prestamos 
atención  especial  a los  presupuestos  del  teologizar  de  la  mujer; 
atendemos  los  sistemas  categoriales,  los  núcleos  fundamentales 
y la  unidad  interna  de  sus  contribuciones  en  los  diversos  campos 
de  la  reflexión  sistemática;  señalamos  algunos  vacíos  y exponemos 
posibles  vertientes  que  puedan  ser  retrabajadas  en  el  futuro. 

En  las  conclusiones  subrayamos  algunos  enunciados  y desta- 
camos algunos  elementos  relevantes  para  el  futuro  de  la  teología 
de  la  liberación  desde  la  perspectiva  de  la  mujer.  Esta  parte  no 
asume  un  carácter  evaluatorio  estrictamente  dicho,  porque 
optamos  por  incluir  nuestra  propia  valoración  crítica  a lo  largo 
del  desarrollo  temático.  Este  procedimiento  metodológico,  en 
nuestra  opinión,  otorga  mayor  claridad  a cada  tema  concreto  y 
permite  ver  in  situ  las  limitaciones,  avances  y desafíos  que  esta 
teología  tiene  delante  de  sí. 

El  tratamiento  de  algún  tema  específico  ha  requerido  esta- 
blecer su  articulación  de  contenido  o de  método  con  otros  aspectos 
desarrollados  en  el  estudio.  De  aquí  que  puedan  aparecer  ciertas 
repeticiones.  Cuando  así  sucede,  procuramos  re-contextualizar 
las  cuestiones  ya  dichas  de  acuerdo  a la  temática  específica  que 
está  desarrollándose. 

Algunos  trabajos  consultados  aparecen  originalmente  en 
inglés,  francés  o portugués.  Con  el  fin  de  evitar  la  sobrecarga 
idiomática  en  el  cuerpo  del  trabajo,  nos  hemos  tomado  la  libertad 
de  traducir  al  español  dondequiera  que  citemos  textualmente.  En 
las  notas  a pie  de  página  conservamos  el  título  de  las  fuentes  en 
el  idioma  original.  En  todo  caso,  la  responsabilidad  por  la  exac- 
titud o inexactitud  en  las  traducciones  es  absolutamente  nuestra. 

Por  último,  conviene  decir  dos  cosas.  La  primera  subraya  la 
colaboración  con  los  teólogos  de  la  liberación.  Este  estudio 
pretende  contribuir  a fortalecer  la  discusión,  el  diálogo  y la  co- 
municación entre  hombres  y mujeres.  Somos  conscientes  de  que 
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ellos  también  están  interesados  en  superar  las  asimetrías  de 
género.  Los  encuentros  informales  con  teólogos,  las  conversa- 
ciones amistosas  gratuitas  y el  compartir  igualitario  en  encuentros 
favorecidos  por  la  ASETT,  sin  duda  fecundan  la  visión  de  la 
Nueva  Tierra  y darán  lugar  a nuevos  discursos  que  activen  la 
liberación  mutua.  La  segunda  observación  se  refiere  al  carácter 
colectivo  de  nuestro  estudio.  No  se  trata  sólo  de  un  colectivo 
derivado  del  recurso  que  hacemos  a los  trabajos  de  muchas 
mujeres,  sino  del  que  proviene  del  compartir  sueños  y dolores  en 
la  vida  diaria.  Las  preocupaciones,  dudas,  búsquedas  y descubri- 
mientos de  innumerables  mujeres,  son  los  que  han  configurado 
este  trabajo.  En  realidad,  no  se  hubiera  podido  realizar  sin  ellas. 
Procuramos  tener  presente  las  innumerables  reflexiones 
comunitarias  y las  reflexiones  grupales  que  fueron  dibujando, 
paulatinamente,  los  trazos  de  esta  contribución.  Los  resultados 
de  nuestro  esfuerzo  tendrán  que  ser  valorados  en  las  comunidades 
cristianas  de  nuestros  pueblos  crucificados  en  vías  de  resurrección. 

Una  de  las  características  de  la  experiencia  latinoamericana 
es  la  importancia  otorgada  al  encuentro  y relación  personal.  Entre 
mujeres,  éstos  dan  lugar  a la  solidaridad,  amistad,  mutuo  enri- 
quecimiento, discusión  a fondo  y mayor  lucidez  respecto  de  la 
visión  liberadora  global  y específica,  cualquiera  que  sea  el  lugar 
concreto  donde  se  realicen.  Además  de  estos  aspectos,  la  relación 
personal  fortalece  las  redes  de  apoyo  mutuo,  incentiva  la  creati- 
vidad teológico-pastoral  y posibilita  la  llegada  a consensos  míni- 
mos necesarios  sobre  los  que  se  trabaja  en  las  distintas  regiones. 
Las  reflexiones  comunitarias  y los  encuentros  que  hemos  tenido 
en  los  últimos  doce  años  con  mujeres  del  continente,  el  Caribe  y 
con  mujeres  latinas  pobres  en  Norteamérica,  son  los  que  han  ido 
gestando  y dando  forma  a las  convicciones  y esperanzas  que 
aquí  reflejamos.  Si  nuestro  trabajo  llega  a las  manos  de  estas 
mujeres,  sepan  que  está  abierto  a la  corrección,  y sobre  todo,  que 
está  pensado  con  el  fin  de  reafirmar  nuestra  fe,  activar  nuestros 
propios  dinamismos  internos,  reconocer  y usar  nuestra  fuerza, 
incrementar  la  auto-estima,  sanar  nuestras  propias  heridas  y hacer 
más  florida  la  ruta  hacia  nuevas  realidades  que  den  razón  de 
nuestra  esperanza.  Al  final,  una  cosa  tenemos  por  cierta:  nuestra 
complicidad  por  la  vida,  las  flores  y el  canto... 
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P rimera  Parte 

La  mujer  y la  teología: 
génesis  y estado  de  la  cuestión 


'i 


En  esta  primera  parte  nos  proponemos  ubicar  el  marco  social, 
eclesial  y teológico  que  sirve  de  referencia  para  entender  y explicar 
la  génesis  y crecimiento  de  la  TL  desde  la  perspectiva  de  la  mujer. 

El  primer  capítulo  presenta  algunos  ejes  nucleares  que 
caracterizan  la  TL;  se  enfoca  particularmente  la  relación  teoría- 
praxis  como  dimensión  necesaria  para  la  configuración  de  sus 
contenidos  teológicos.  Esta  teología  quiere  responder,  desde  el 
horizonte  de  la  fe  cristiana,  a las  preguntas  y desafíos  de  la  propia 
realidad  en  América  Latina,  en  consecuencia,  constituye  el  cauce 
adecuado  para  formular  la  inteligencia  de  la  fe  desde  el  punto  de 
vista  de  la  mujer.  Presentamos  una  somera  aproximación  al 
proceso  histórico  que  ha  ocasionado  la  situación  actual  de  la 
mujer,  y a las  condiciones  que  han  permitido  su  emergencia  como 
sujeto  histórico  y teológico. 

El  segundo  capítulo  expone  el  proceso  de  toma  de  conciencia 
en  la  mujer  respecto  de  su  posición  subalterna  en  la  historia;  éste 
lo  verbalizamos  con  la  expresión  conciencia  de  la  causalidad.  Se 
enfatizan  los  referentes  categoriales  y las  matrices  teóricas 
feministas  que  la  mujer  incorpora  en  su  reflexión  con  el  fin  de 
dar  cuenta  de  su  situación,  desde  su  propia  conciencia  y condición 
de  mujer.  Señalamos  los  desplazamientos  a que  da  lugar  la  visión 
analítica  de  las  mujeres  en  el  campo  epistemológico  de  la  TL. 

El  tercer  capítulo  aborda  la  emergencia  de  la  mujer  como 
nuevo  sujeto  eclesiológico  dentro  de  la  IP,  sobre  todo  a partir  de 
su  experiencia  en  las  CEB.  Exploramos  acerca  de  las  contribu- 
ciones de  la  mujer  en  los  diversos  campos  de  la  actividad  eclesial 
latinoamericana.  Se  enfatizan  los  rasgos  peculiares  y las 
dimensiones  nuevas  que  introduce  la  presencia  consciente  de  la 
mujer  en  la  comprensión  del  ser,  quehacer  y misión  de  la  iglesia. 

El  capítulo  cuarto  enfoca  algunos  ejes  que  permiten  com- 
prender la  emergencia  de  la  mujer  como  sujeto  de  la  reflexión 
teológica  en  el  ámbito  de  la  TL.  A continuación,  presentamos  la 
autocomprensión  del  teologizar  de  la  mujer  como  discurso  situado 
y contextual.  Concluimos  este  capítulo  resaltando  algunos  matices 
y acentos  peculiares  que  este  quehacer  presenta  respecto  del 
discurso  teológico  tradicional  con  el  fin  de  esclarecer  la  novedad 
del  aporte  de  las  mujeres. 
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Capítulo  I 

Irrupción  de  la  historia 
en  la  vida  y la  conciencia 
de  la  mujer 


La  reciente  producción  teológica  realizada  desde  la 
perspectiva  de  la  mujer  en  América  Latina,  se  autocomprende  en 
el  marco  amplio  de  la  TL.  En  verdad,  sin  esta  referencia  el  aporte 
propio  de  la  mujer  al  campo  de  la  iglesia  y de  la  teología  en  el 
continente  y el  Caribe,  se  hubiera  dificultado  enormemente.  Para 
comprender  la  fuerza  y significación  de  este  aporte  novedoso,  es 
necesario  abordar  algunos  ejes  centrales  que  caracterizan  al 
conjunto  de  la  reflexión  teológica  en  América  Latina  hoy  C Sólo 
de  esta  manera  podremos  avanzar  hacia  la  identificación  de  los 
matices  y acentos  propios  que  la  perspectiva  de  la  mujer  pone  de 
relieve  en  su  valiosa  contribución,  tanto  a la  tarea  teológica 
latinoamericana,  como  a los  mejores  esfuerzos  por  construir 
formas  nuevas  de  convivencia  social  más  igualitarias  en  la  iglesia 
y en  la  sociedad. 


1.  Sobre  el  modo  de  hablar  de  Dios 

La  teología,  como  disciplina  propia  que  articula  el  lenguaje 
de  la  fe,  se  entiende  referida  a una  experiencia  de  vida,  antes  que 
a una  exposición  especulativa  de  verdades  abstractas.  A partir 
de  la  experiencia  reflexiona  sobre  la  auto-comunicación  de  Dios 
en  la  historia  del  mundo.  La  inteligencia  de  la  fe  constituye, 
primordialmente,  un  intento  nunca  acabado  por  acceder  al  sentido 
último  de  la  vida,  de  la  historia,  del  destino  del  mundo  y la 

1 Para  una  bibliografía  amplia  sobre  el  tema,  ver  Pablo  Richard,  «Literatura 
teológica  de  América  Latina",  en:  Concilium  219  (1988),  págs.  277-287;  ver  también 
una  bibliografía  muy  completa  en  J.J.  Tamayo- Acosta,  Para  comprender  la  teología  de 
la  liberación.  Ed.  Verbo  Divino,  Estella,  1989. 
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humanidad,  vistos  a la  luz  suprema  de  Dios,  en  tanto  nos  es 
accesible  dentro  de  los  límites  del  saber  humano.  Como  señala 
G.  Gutiérrez: 

...conviene  recordarlo,  porque  ello  dicta  una  actitud  en  el  intento 
de  hablar  sobre  Dios.  Actitud  de  respeto  que  no  se  compagina 
con  ciertos  discursos  que  pretenden  con  seguridad  y,  a veces 
arrogancia,  saber  todo  a propósito  de  Dios  . 

En  la  TL  ésta  actitud  señala  directamente  al  método  que 
distingue  su  teologizar,  y se  puede  resumir  de  este  modo: 

...a  Dios  en  primer  lugar,  se  le  contempla  al  mismo  tiempo  que 
se  pone  en  práctica  su  voluntad,  su  Reino;  solamente  después 
se  le  piensa.  En  categorías  que  nos  son  conocidas,  contemplar 
y practicar  es  en  conjunto  lo  que  llamamos  acto  primero ; hacer 
teología  es  acto  segundo  3. 

Esto  es:  contemplación  y práctica,  silencio  y palabra,  oración 
y compromiso,  son  dimensiones  fundamentales  e inseparables 
para  toda  inteligencia  de  la  fe  que  quiera  dar  cuenta  de  la  ex- 
periencia originaria  que  marca  hoy  al  proceso  liberador  en 
América  Latina. 

La  TL,  lejos  de  reducir  la  revelación  a un  conjunto  de  certezas 
— inmovilistas,  a la  postre — , tiene  presente  que  la  revelación 
divina  no  puede  ser  aprisionada,  ni  mucho  menos  manipulada, 
para  impedir  o resistir  la  intrínseca  fuerza  transformadora  del 
Espíritu,  ni  puede  ir  en  contra  de  la  vida  de  las  mayorías  empo- 
brecidas del  continente.  Se  trata,  en  efecto,  de  mantener  una 
actitud  abierta  al  inefable  misterio  absoluto  de  Dios  que  irrumpe 
como  amor,  fuerza  de  liberación  y esperanza  en  medio  de  los 
pobres  y oprimidos  de  la  tierra,  entre  los  sectores  tradicionalmente 
marginados  de  la  sociedad  y de  la  iglesia.  La  TL  no  piensa  la  fe 
en  sí  misma,  sino  en  tanto  se  pone  por  obra  el  propósito  original 
de  Dios  y,  éste  es,  atraer  a la  criatura  humana  (hombre  y mujer) 
hacia  sí  para  que  participe  de  su  misma  esencia  divina.  Por  ello, 
el  quehacer  teológico  tiene  también  como  tarea  señalar  el  hacia 
dónde  de  la  acción  humana  para  que  ésta  sea  en  verdad  obediente 
en  la  fe,  realización  plena  del  mundo  y la  humanidad  4.  En  este 


2 G.  Gutiérrez,  Hablar  de  Dios  desde  el  sufrimiento  del  inocente.  Ed.  Sígueme2,  Sala- 
manca, 1988,  pág.  14;  también.  Id.,  Teología  de  la  liberación.  Perspectivas.  Ed.  Sígueme, 
Salamanca,  1980,  pág.  35. 

3 Ibid.,  pág.  17. 

4 Cf.  K.  Rahner,  Curso  fundamental  sobre  la  fe.  Ed  Herder,  Barcelona,  1984,  págs.  151- 
152;  subraya  particularmente  la  autocomunicadón  divina,  el  hacia  dónde  de  la 
acción  suprema  de  la  criatura  humana  y la  consumación  de  su  existencia  en  el  propio 
seno  divino. 
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sentido,  el  hacia  dónde  de  la  experiencia  de  fe  necesita  explicitar 
otro  momento:  el  desde  dónde  habla,  a partir  de  dónde  inicia  el 
camino  (método),  c¡ué  es  lo  que  la  hace  arrancar  y avanzar  de 
cierta  manera  y no  de  otra.  El  desde  dónde  y el  qué,  son  los  que 
confieren  peculiaridad  a toda  inteligencia  de  la  fe,  porque  ésta  se 
ve  obligada  a encarar  las  preguntas  que  parten  de  su  propia 
realidad  5 y,  al  mismo  tiempo,  permiten  articular  el  cómo  (método) 
buscar  y encontrar  respuestas  válidas  para  la  propia  circunstancia 
histórica.  Se  pueden  comprender,  entonces,  algunas  cuestiones 
centrales  a las  que  la  TL  quiere  responder:  ¿ Qué  significa  ser 
cristiano  en  un  mundo  de  empobrecidos  y en  proceso  de 
liberación?  ¿Con  qué  lenguaje  decir  a quienes  les  ha  sido  negada 
la  integridad  humana  que  son  hijas  e hijos  de  Dios?  ¿Cómo 
anunciar  la  plenitud  de  la  vida  en  Dios  a quienes  viven  en  la 
frontera  de  la  sobrevivencia?  ¿Qué  significa  ser  mujer  en  un 
continente  conquistado  y vuelto  a colonizar  por  un  capitalismo 
patriarcal  agresivo? 

Las  respuestas  que  se  den  a estas  cuestiones  dependen  del 
contexto  y del  lugar,  conscientemente  asumido,  de  los  sujetos 
que  preguntan.  De  igual  forma,  dependen  de  las  herramientas 
teóricas  y prácticas  que  acompañen  la  elaboración  de  un  discurso 
que  sea  eficaz  y relevante  para  el  proceso  hacia  la  plenitud  humana 
en  Dios.  Por  tanto,  el  desde  dónde  se  intelige  la  fe  (la  experiencia 
primera,  el  acto  primero)  es  una  dimensión  estructural  que  da 
consistencia  a la  palabra  segunda,  la  teo-logía  propiamente  dicha, 
como  palabra  humana  dogos)  sobre  Dios  (theos),  como  inteligencia 
de  la  fe  y no  meramente  como  especulación  racional.  Se  trata  de 
dos  dimensiones  estructurales  de  un  mismo  movimiento  unitario 
que  adquieren  toda  su  hondura,  de  nuevo,  en  la  práctica  misma. 

Nuestra  teología  — observa  M.C.  L.  Bingemer — , sabe  que  lo 
más  importante  no  es  su  discurso  teológico  y las  palabras  que 
dice,  sino  la  liberación  que  debe  acontecer  y en  cuyo  proceso  la 
teología  tiene  un  papel  que  desempeñar  y una  identidad 
específica  6 * *. 

Y es  que,  la  preocupación  central  de  la  TL  no  es  constituirse 
en  disciplina  autosubsistente,  sino  su  contribución  a la  liberación 
integral  de  los  pueblos  oprimidos,  de  mujeres  y hombres  que  se 


5 Este  principio  es  igualmente  válido  para  una  filosofía  desde  América  Latina,  según 
lo  plantea  L.  Zea.  Cf.  L.  Zea,  Introducción  ala  filosofía.  Ed.  UNAM9,  México,  1983,  pág. 
13;  Id.,  La  filosofía  americana  como  filosofía  sin  más.  Ed.  Siglo  XXI,  México,  1969. 

6 M.C.L.  Bingemer,  «Teología  del  Tercer  Mundo»,  en:  Concilium  219(1 988),  pág.  307. 

El  trabajo  original  habla  en  plural  porque  se  refiere  a las  teologías  del  Tercer  Mundo; 

modificamos  al  singular  para  los  fines  de  este  acápite. 
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han  empeñado  en  la  edificación  de  formas  nuevas  de  convivencia 
plena  e igualitaria,  sin  asimetrías  de  ningún  tipo. 


2.  La  primacía  de  la  praxis 
en  la  Teología  de  la  Liberación 

Desde  un  principio,  la  TL  afirmó  la  primacía  de  la  praxis 
histórica  7.  El  descubrimiento  de  esta  prioridad  se  debe, 
fundamentalmente,  a dos  motivos.  El  primero  tiene  que  ver  con 
la  recuperación  de  la  vertiente  bíblica  del  hacer  la  verdad,  según 
la  cual  la  verdad  «no  únicamente  se  puede  saber  y decir,  sino 
que  necesariamente  debe  hacerse»  8.  Como  tal,  la  teología  no 
adquiere  el  carácter  de  un  recto  pensar  o un  recto  hablar  sino,  de 
un  recto  obrar.  Lo  propio  de  la  fe  bíblica  es  la  estrecha  unión  que 
existe  entre  verdad  y cumplimiento: 

...promesa  y cumplimiento  — subraya  R.  Vidales — son  dos 
componentes  de  la  verdad  que  nos  anuncia  la  revelación.  Lo 
verdadero  es  lo  que  se  promete  y se  cumple  y,  por  tanto, 
adquiere  duración  y consistencia.  Dios  es  veraz  porque  cumple 
lo  que  promete  y así  acredita  nuestra  adhesión  y confianza  9. 

Estas  dimensiones,  indica  R.  Vidales, 

...son  los  elementos  dinámicos  de  la  fe  como  praxis  histórica  de 
liberación  y constituyen,  al  mismo  tiempo,  el  campo  primor- 
dial de  la  hermenéutica  de  la  liberación  10. 

El  segundo  motivo  tiene  que  ver  con  el  contexto  del  que 
surge  la  TL,  esto  es,  de  las  preguntas  que  se  hacen  innumerables 
creyentes  sobre  su  fe,  hombres  y mujeres  comprometidas  en  los 
movimientos  sociales  y populares  que  persiguen  la  liberación  de 
los  pobres  y oprimidos.  La  teología  mantiene  una  relación  vital 
y permanente  con  la  praxis  histórica,  la  ilumina  y la  acompaña, 
pero,  al  mismo  tiempo,  se  deja  cuestionar  y enriquecer  por  ella 
para  dar  lugar  a nuevas  fecundaciones  que  contribuyan  en  la 
transformación  de  la  realidad  injusta.  Se  entiende  así,  un  pensar 
la  fe  desde  y sobre  la  praxis  liberadora. 


7 S.  Torres,  «Dar-es-Salam  1976»,  en:  Concilium  219  (1988),  pág.  302. 

8 Raúl  Vidales,  Desde  la  tradición  de  los  pobres.  Ed.  CRT,  México,  1978,  pág.  25. 

9 Ibid.,  pág.  26. 

1 0 Raúl  Vidales,  «Cuestiones  en  torno  al  método  en  la  teología  de  la  liberación»,  en: 
R.  Gibellini,  La  nueva  frontera  déla  teología  en  América  Latina.  Ed.  Sígueme,  Salamanca, 
1977,  pág.  56. 
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La  fe  se  piensa  a partir  de  una  realidad  agredida  por  sistemas 
de  opresión  e injusticia  en  todos  los  ámbitos  de  la  existencia  11 . 
Desde  la  destrucción  de  sistemas  básicos  de  sobrevivencia, 
pasando  por  la  agresiva  destrucción  de  los  ecosistemas  de  la 
naturaleza  y la  Tierra,  hasta  el  deterioro  de  las  formas  de 
convivencia  social  y de  las  relaciones  interhumanas  12.  Se  trata 
de  una  realidad  donde  converge  la  opresión  histórico-social  del 
capitalismo  imperialista,  con  otras  formas  de  asimetría  y 
subordinación:  la  que  se  ejerce  contra  pueblos  indígenas  (racismo) 
y la  que  se  ejerce  contra  la  mujer  desde  tiempos  inmemoriables 
(sexismo/  machismo).  Por  otro  lado,  la  importancia  de  la  praxis 
se  subraya  también,  porque  son  los  mismos  pobres  y oprimidos 
quienes  han  iniciado  una  lucha  audaz  con  el  fin  de  erradicar  su 
opresión  y defender  la  vida  en  todas  sus  manifestaciones.  En 
esta  línea,  el  compromiso  concreto  de  los  oprimidos  en  favor  de 
la  edificación  de  nuevas  realidades,  adquiere  una  triple  signi- 
ficación: denuncia  la  existencia  de  males  contrarios  al  propósito 
original  de  Dios,  que  es  la  plenitud  de  la  Vida;  transforma 
cualitativamente  la  realidad  constituyendo  a los  pobres  y 
oprimidos  en  sujetos  de  su  propia  historia  y destino;  anticipa  y pre- 
anuncia lo  que  es  verdaderamente  la  esperanza  de  los  pobres:  el 
advenimiento  de  una  Humanidad  recreada  en  un  mundo  y una 
tierra  renovadas. 

En  definitiva,  indica  G.  Gutiérrez,  el  interés  de  los  cristianos 
por  hacerse  presentes  en  la  historia,  proviene  del 

...convencimiento  de  la  incompatibilidad  radical  de  las 

exigencias  evangélicas  con  una  sociedad  injusta  y alienante. 


11  Hablamos  de  una  agresión  persistente  en  los  ámbitos  económico,  político,  social, 
ideológico,  cultural,  religioso.  Cf.  L.  Boff,  «Qué  son  las  teologías  del  Tercer  Mundo», 
en:  Concilium2\9  (1988),  págs.  181-182;  Id.,  Lajeen  la  periferia  del  mundo.  Ed.  Sal  Terrae, 
Santander,  1981,  pág.  21. 

12  La  vida  de  la  inmensa  mayoría  empobrecida  y creyente  está  siendo  sacrificada 
al  dios-capital.  Cf.  F.  Betto,  «Diaconía  profética»,  en:  Concilium  218  (1988),  págs.  80- 
81;  «La  malicia  intrínseca  del  capitalismo  no  se  observa  hasta  que  se  aprecian  sus 
efectos,  fuera  de  las  fronteras  de  los  países  ricos,  que  buscan  exportar  los  males  del 
capitalismo  a la  periferia  explotada  de  múltiples  formas.  No  es  sólo  el  problema  de 
la  deuda  extema  ni  la  exportación  de  las  materias  primas  o la  búsqueda  de  lugares 
para  colocar  los  desechos  de  toda  índole  que  producen  los  países  más  desarrollados, 
sino,  sobre  todo,  el  ser  arrastrados  a una  dinámica  de  deshumanización  profunda: 
modos  superficiales  y alienantes  de  buscar  la  propia  seguridad  y felicidad  por  la  vía 
de  la  acumulación  privada,  del  consumismo  y del  entretenimiento;  sometimiento  a 
las  leyes  del  mercado,  promovido  propagandísticamente  en  todo  tipo  de  actividades, 
incluso  en  el  terreno  educativo;  insolidaridad  manifiesta  del  individuo,  de  la  familia, 
del  Estado  en  contra  de  otros  individuos,  familias  o estados»,  I.  EOacuría,  Utopía  y 
profetismo  desde  América  Latina,  VIII  Congreso  de  Teología  organizado  por  la 
Asociación  de  Teólogos  Juan  XXIII,  Madrid  (1988). 
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Sienten  muy  claramente  que  no  pueden  pretender  ser  cristianos 
sin  asumir  un  compromiso  liberador  . 

Desde  aquí,  desde  la  práctica  concreta,  la  TL  reflexiona  la 
totalidad  del  mensaje  cristiano,  así  como  la  identidad  y la  misión 
de  la  iglesia.  Este  punto  de  partida  es,  precisamente,  lo  que  obligó 
a la  TL  a estructurarse  de  manera  propia  y original,  diferente 
respecto  de  la  teología  tradicional  14.  Por  ello,  se  habla  de  un 
nuevo  modo  de  hacer  teología,  de  reflexionar  e inteligir  la  fe  a 
partir  de  la  praxis.  Esta  no  es  un  mero  tema  teológico  sobre  el 
que  se  reflexiona;  es  criterio  de  verificación  de  la  fe.  Pero  además, 
constituye  la  perspectiva  hermenéutica  de  la  reflexión  teológica 
y,  como  tal,  entra  a formar  parte  del  horizonte  estructural  del 
conocimiento  teológico.  De  ahí  que  la  praxis  adquiera  un  valor 
epistemológico  y no  sólo  una  cualificación  ética. 

Ahora  bien,  la  TL  ha  explicitado  ya  los  varios  niveles  de  la 
praxis.  Se  trata  de  los  varios  quehaceres  que  asumen  los  sectores 
populares  en  los  ámbitos  pastoral,  eclesio-político  o el 
estrictamente  político  15.  No  obstante,  en  los  últimos  años  esta 
perspectiva  se  ha  ampliado  substancialmente  para  incluir  otras 
dimensiones  fundamentales  de  la  existencia,  de  las  cuales,  la  TL 
acusaba  un  notable  vacío.  Se  subraya,  por  ejemplo,  la  importancia 
de  la  vida  cotidiana  — pública  y privada — ; la  división  del  trabajo 
social  por  sexos;  la  existencia  de  estereotipos  de  género  que 
afirman  la  superioridad  masculina  en  perjuicio  de  la  mujer;  la 
relación  asimétrica  entre  hombres  y mujeres,  legitimada  por  un 
supuesto  orden  natural  de  funciones  sociales;  la  importancia  de  la 
sexualidad  y de  las  relaciones  interpersonales  donde  la  mujer 
pobre,  en  particular,  es  víctima  de  una  profunda  discriminación 
sexual  16.  Estos  aspectos  son  postergados  en  favor  de  una 

13  G.  Gutiérrez,  Teología  de  la  liberación,  op.  cit.,  pág.  189  y pág.  27;  ver  también  L.  Boff, 
Teología  desde  el  lugar  del  pobre.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1986,  págs.  25  y 88. 

14  De  aquí  en  adelante,  tomamos  teología  tradicional  en  la  acepción  utilizada  por  la 
ASETL  «Para  el  Tercer  Mundo,  esta  teología  ha  sido  alienada  y es  alienante.  No  ha 
entregado  las  motivaciones  para  oponerse  a los  males  del  racismo,  el  sexismo,  el 
capitalismo,  el  colonialismo  y neo-colonialismo...  Los  instrumentos  y categorías  de 
la  teología  tradicional  son  inadecuadas  para  hacer  teología  contextual.  Ella  está  muy 
ligada  a la  cultura  occidental  y al  sistema  capitalista...  Ha  permanecido  altamente 
académica,  especulativa  e indi  vi  dualista,  sin  ver  los  aspectos  sociales  y estructurales 
del  pecado...  Ha  sido  incapaz  de  reconocer  el  valor  de  las  concepciones  religiosas 
distintas  de  las  de  Occidente»,  Teología  desde  el  Tercer  Mundo,  Documentos  finales 
de  los  cinco  congresos  internacionales  de  la  Asociación  Ecuménica  de  Teólogos  del 
Tercer  Mundo.  Ed.  DEI,  San  José,  1 982,  págs.  85-86.  Ver  también  E.  Vilanova,  Historia 
de  la  teología  cristiana  I.  Ed.  Herder,  Barcelona,  1984,  págs.  385-396. 

15  Ver  en  qué  consiste  cada  nivel  en  L.  Boff,  Qué  son  las  teologías...,  op.  cit.,  pág.  190; 
del  mismo  autor:  Teología  desde  el  lugar...,  op.  cit.,  págs.  25-26. 

1 6 C.  Lora,  «Mujer:  víctima  de  opresión,  portadora  de  liberación»,  en:  Varias,  Mujer: 
víctima  de  opresión,  portadora  deliberación.  Ed.  Instituto  Bartolomé  de  las  Casas,  Lima, 
1985,  págs.  9-10. 
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comprensión  de  la  realidad  que  prioriza  sólo  los  fenómenos 
sociales  globales  otorgando  a lo  cotidiano  y a la  relación  hombre- 
mujer,  un  carácter  fragmentario  17.  Este  modo  de  entender  la 
praxis,  polariza  lo  político  hacia  el  ámbito  público  de  la  actividad 
humana  en  detrimento  del  ámbito  privado  y,  así,  se  dicotomiza 
el  carácter  global  de  la  existencia.  Pero  además,  en  el  quehacer 
teológico,  deja  sin  fecundar  críticamente  los  aspectos  relacionados 
con  lo  cotidiano  privado  que  conforman  y sobre  los  que  se  asienta 
la  vida  real  de  los  sujetos.  La  incorporación  de  estos  elementos, 
antes  postergados  en  la  TL,  se  encuentra  estrechamente  ligada  a 
la  emergencia  de  un  nuevo  sujeto  histórico  y teológico  dentro  del 
sujeto  popular:  las  mujeres.  Son  los  compromisos,  las  prácticas  y 
las  reflexiones  que  ellas  han  generado,  las  que  aportarán  una 
riqueza  enorme  a la  TL,  permitiéndole  ampliar  su  propio 
horizonte,  método  y contenidos  18. 


3.  Desde  un  continente  expoliado  y sometido:  breve 
aproximación  histórica  a la  situación  de  la  mujer 

Para  una  comprensión  crítica  de  la  importancia  que  adquiere 
la  presencia  de  la  mujer  hoy,  a saber,  lo  propio  de  sus  reclamos 
en  el  proceso  de  liberación  y las  características  de  su  aporte  a la 
tarea  teológica,  es  importante  referirnos  a la  historia.  La  recu- 
peración del  propio  pasado  es  una  dimensión  central  en  la  capa- 
cidad de  un  pueblo  para  comprender  la  propia  situación, 
adueñarse  de  ella,  ser  consciente  de  sus  limitaciones  y posibili- 
dades y,  así,  participar  en  la  construcción  de  su  propio  futuro  19. 
De  otro  modo,  como  advierte  C.  Lora,  se  tiende  a analizar  la 
realidad  de  opresión  de  la  mujer  como  un  proceso  unilateral 
aceptado,  sin  más,  casi  consintiendo  una  existencia  que  se  auto- 
comprende  en  armonía  con  el  oprobio  y el  despojo  20.  La  historia 


1 7 La  articulación  de  estos  aspectos  y su  importancia  para  la  TL  desde  la  perspectiva 
de  la  mujer,  lo  abordaremos  en  los  próximos  capítulos. 

1 8 Se  comprende  así  la  atinada  observación  que  hace  J.J.  Tamayo- Acosta  respecto  de 
la  TL:  «La  TL  no  es  estática  ni  monolítica,  no  es  un  Corpus  doctrinal  cerrado  ni  un 
sistema  al  que  deben  obediencia  ciega  quienes  se  identifican  con  ella.  Se  trata  de  un 
quehacer  teológico  abierto,  plural  y en  proceso,  que  se  encuentra  en  desarrollo 
perm  anente»,  J.J.  Tamayo-  Acosta,  op.  cif.,pág.  9.  Esta  observación  la  hace  justamente 
para  dar  lugar  a la  novedosa  aportación  de  las  mujeres. 

19  O.  Maduro,  «Apuntes  epistemológico-políticos  para  una  historia  de  la  teología 
en  América  Latina»,  en:  Varios,  Apuntes  para  una  historia  de  la  teología  en  América 
Latina.  Ed.  DEI-CEHILA,  San  José,  1981,  págs.  19-20. 

20  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana.  Historia  de  una  rebeldía»,  en:  M.P.  Aquino 
(ed.).  Aportes  para  una  teología  desde  la  mujer.  Ed.  Biblia  y Fe,  Madrid,  1988,  págs.  21- 
22;  J.R.  Wheelock,  Raíces  indígenas  de  la  lucha  anli-colonialista  en  Nicaragua.  Ed.  Siglo 
XXI7,  México,  1986. 
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de  las  luchas  y resistencias  contra  los  modos  distintos'  de 
destrucción  de  la  vida  por  parte  de  las  mujeres  oprimidas 
latinoamericanas,  nos  demuestra  lo  contrario. 

América  Latina,  al  igual  que  otros  continentes  del  Tercer 
Mundo,  ha  pasado  por  la  dramática  experiencia  de  ser 
conquistada  y colonizada  por  potencias  europeas.  Si  bien  la 
discriminación  de  la  mujer  tiene  una  larga  tradición  en  la  sociedad 
y en  la  iglesia  21,  para  las  mujeres  del  continente  y el  Caribe 
adquirió  dimensiones  violentas  a raíz  de  la  conquista.  No  se  trata 
sólo  de  la  subordinación  global  que  la  mujer  compartió  con  todo 
el  pueblo,  sino  que,  sobre  ella  recayó  una  carga  mayor.  Si  el 
indígena  fue  considerado  como  un  ser  sub-humano,  la  mujer  es 
aún  inferior  por  ser  mujer.  En  la  lógica  del  conquistador,  el  argu- 
mento básico  para  esta  afirmación  reza  así:  los  indígenas  son 
«tan  inferiores  a los  españoles  como  los  niños  a los  adultos  y las 
mujeres  a los  varones»  22.  Se  trata  de  retrotraer  al  siglo  XVI,  el 
mismo  argumento  pensado  por  Aristóteles  para  justificar  el 
sometimiento  de  quienes  eran  considerados  bárbaros  como  seres 
limitados  racional  y volitivamente.  Estos  únicamente  pueden 
aprender  a obedecer  lo  mandado,  pues  son  seres  con  limitada 
capacidad  de  razonar  y,  por  ello,  condenados  solamente  a 
obedecer: 

...se  trata  de  los  esclavos,  las  mujeres  y los  niños,  los  que 
provenían  de  los  pueblos  bárbaros;  las  mujeres,  que  estaban  en 
esa  situación  por  la  natural  limitación  de  su  razón;  y los  niños, 
cuya  razón  tendría  que  desarrollarse  23. 

La  pretendida  carencia  de  la  plena  estatura  humana  de  los 
pueblos  sometidos,  va  a afectar  profundamente  a las  mujeres. 


21  L.  Boff,  El  rostro  materno  de  Dios.  Ed.  Paulinas6,  Madrid,  1988,  pág.  10. 

22  Argumcn  to  de  J.  Ginés  de  Sepúlveda  para  justificar  la  conquista  y esclavitud.  Cit. 
por  J.J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit.,  pág.  28. 

23  L.  Zea,  Discurso  desde  la  marginación  y la  barbarie.  Ed.  Anthropos,  Barcelona,  1988, 
pág.  33  (el  énfasis  es  nuestro).  Como  contrapartida,  desde  la  perspectiva  del  indio, 
y de  la  mujer  en  particular,  el  conquistador  aparece  como  un  bárbaro.  Las  crónicas 
indígenas  los  llaman  popolocos,  es  decir,  bárbaros.  «Todo  lo  cogieron,  de  todo  se 
adueñaron,  todo  lo  arrebataron  como  suyo,  todo  se  apropiaron  como  si  fuera  su 
suerte.  Y después  que  le  fueron  quitando  el  oro  a todo,  todo  lo  demás  lo  juntaron, 
lo  acumularon  en  la  medianía  del  patio...  Tal  como  si  unidos  perseveraran  ahí,  como 
si  fueran  bestezuclas,  unos  a otros  se  daban  palmadas:  tan  alegre  estaba  su  corazón... 
por  todas  partes  se  metían,  todo  codiciaban  para  sí,  estaban  dominados  por  la 
avidez...  los  mexicanos  ya  no  se  atrevieron  a ir  allá:  como  si  estuviera  allí  una  fiera, 
como  si  fuera  el  peso  de  la  noche»,  M.  León-Portilla  (ed.).  Crónicas  indígenas.  Visión 
délos  vencidos,  vol.  6.  Ed.  Historia  16,  Madrid,  1985,  págs.  95-103.  Las  crónicas  mayas 
los  llaman  puma  de  los  pueblos,  gato  montés  de  los  pueblos,  chupador  del  pobre  indio, 
gavilanes  blancos  de  los  pueblos,  picaros  bellacos,  cf.,  Miguel  Rivera  (ed.),  Chilam  Balam 
de  Chumayel,  vol.  20.  Ed.  Historia  16,  Madrid,  1986,  págs.  68  y 150. 
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Aun  cuando  las  culturas  pre-colombinas  mantenían  una 
organización  de  tipo  patriarcal  (con  algunas  excepciones  en  el 
cono  sur),  la  participación  de  la  mujer  en  prácticamente  todas  las 
esferas  de  la  vida,  incluidos  los  asuntos  militares,  de  gobierno, 
de  decisión  sobre  su  cuerpo  y la  administración  de  posesiones, 
era  un  hecho  24.  De  aquí  el  impacto  tan  grande  que  supuso  la 
devastación  cultural  y la  fuerte  estructura  segregacionista  que 
impuso  el  conquistador. 

Tres  aspectos  pueden  resaltarse  de  este  período  respecto  a la 
mujer  25: 

a)  La  mu  jer  indígena,  además  de  compartir  el  sometimiento  de 
todo  el  pueblo  y las  consecuencias  de  una  guerra  cruenta  y 
desigual,  fue  víctima  particularmente  agredida  ya  que,  en  su 
forma  inicial,  el  mestizaje  se  dio  mediante  la  violación  y el 
abuso  sexual.  Un  corto  relato  indígena  es  iluminador  a este 
propósito: 

Este  fue  el  modo  como  feneció  el  mexicano,  el  tlatelolca.  Dejó 
abandonada  su  ciudad...  y nada  teníamos  que  comer,  ya  nada 
comimos.  Y toda  la  noche  llovía  sobre  nosotros...  fue  cuando 
comenzó  a salir  la  gente  del  pueblo...  y al  salir  iban  con  andra- 
jos, y las  mujercitas  llevaban  las  carnes  de  la  cadera  casi 
desnudas.  Y por  todos  lados  hacen  rebusca  los  cristianos.  Les 
abren  las  faldas,  por  todos  lados  les  pasan  la  mano,  por  sus 
orejas,  por  sus  senos,  por  sus  cabellos...  y también  se  apoderan, 
escogen  entre  las  mujeres,  las  blancas,  las  de  piel  trigueña,  las 
de  trigueño  cuerpo.  Y algunas  mujeres  a la  hora  del  saqueo, 
se  untan  de  lodo  la  cara  y se  pusieron  como  ropa  de  andra- 
jos... 26. 

b)  Por  otro  lado,  la  mujer  no  permanece  inmóvil.  Ofrece 
resistencia  y oposición  uniéndose,  a menudo  en  puestos  de 
dirección,  en  la  defensa  de  la  propia  tierra.  Esta  presencia 
rebelde  explícita  en  la  mujer  una  conciencia  propia  respecto 
de  su  contribución  en  la  lucha  contra  el  invasor  y,  al  mismo 
tiempo,  pone  de  manifiesto  que  ella  no  renunció  a ser  parte 
de  la  historia  de  su  pueblo  27 . El  que  la  visión  oficial  de  la  historia 


24  L.  Scjourné,  América  Latina.  Antiguas culturasprecolombinas.  Ed.  Siglo XXI 19,  Madrid, 
1987,  especialmente  cap.  V;  J.O.  De  Coll,  La  resistencia  indígena  ante  la  conquista.  Ed. 
Siglo  XXI5,  México,  1986. 

25  C.  Lora  describe  estos  aspectos  con  mayor  amplitud.  Cf.,  C.  Lora,  «Mujer 
latinoamericana...»,  op.  cít.,  págs.  23-25. 

26  Las  indígenas  ocultaban  su  propio  rostro  para  evitar  el  abuso  y la  persecución. 
Cf.  M.  León-Portilla,  op.  cit.,  págs.  161-162  y págs.  141-142;  ver  igualmente  la 
bibliografía  que  ofrece  C.  Lora,  op.cit. 

T7  Se  pueden  distinguir  algunas  formas  de  lucha  que  asumió  la  mujer  en  defensa 
deTenochtitlan  y Tlatelolcoantesdela  caída,  en  M.  León-Portilla,  op.  cit.,  págs.  115, 
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haya  ocultado  su  permanente  presencia  en  las  tareas  amplias 
y cotidianas  de  resistencia  y defensa,  no  significa  que  no 
estuvo  presente.  Por  el  contrario,  señala  hacia  otro  despojo: 
el  de  la  palabra,  instrumento  que  cualifica  al  ser  humano  como 
tal,  pues  le  permite  expresar  su  propia  existencia.  Los 
esfuerzos  realizados  hoy  por  recuperar  la  voz  de  las  mujeres 

...desmienten  el  estereotipo  de  cobardía,  servilismo  y pasividad 
de  la  mujer  de  nuestra  raza  28. 

Esta  imagen  fue  divulgada  por  la  literatura  colonial 
androcéntrica,  pero  no  representa  la  propia  palabra  de  las 
mujeres. 

c)  La  búsqueda  de  un  nuevo  orden  social,  justo  e igualitario, 
incluye  tener  presente  la  dimensión  de  la  raza.  Si  esta 
dimensión  fue  utilizada  como  arma  de  sometimiento  por  el 
vencedor,  también  fue,  ha  sido  y es,  elemento  nucleador  de 
resistencia  y de  lucha  para  las  mujeres  en  favor  de  su  propio 
derecho  como  indígenas  y como  mujeres.  Es  cierto  que 
América  Latina  no  es  un  todo  homogéneo  y que  las  raíces 
culturales  varían  por  regiones,  pero  esta  realidad,  en  lugar 
de  ser  fuente  de  divergencia,  debe  convertirse  en  fuerza  de 
solidaridad,  porque:  compartimos  un  pasado  común  de 
coloniaje  excluyente;  una  lucha  común  por  la  sobrevivencia 
y la  liberación  en  el  presente;  un  esfuerzo  común  por  anticipar 
un  futuro  distinto  y una  búsqueda  común  por  la  propia 
identidad  como  mujeres.  Estos  elementos  nos  ayudan  a ver 
que 

...es  posible  transitar  un  camino  de  solidaridad  entre  quienes 
provenimos  de  diferentes  razas  en  el  continente  29. 

Fue  contra  la  voluntad  y los  intereses  de  las  potencias 
colonizadoras  que  los  procesos  independentistas  se  fueron 

155, 158.  También  las  obras  citadas  en  la  nota  24.  «Fue  cuando  también  lucharon  y 
batallaron  las  mujeres  de  Tlatelolco  lanzando  sus  dardos.  Dieron  golpes  a los 
invasores;  llevaban  puestas  insignias  de  guerra;  las  tenían  puestas.  Sus  faldellines 
llevaban  arremangados,  los  alzaron  para  arriba  de  sus  piernas  para  poder  perseguir 
a sus  enemigos».  Id.,  El  reverso  de  la  conquista.  Ed.  Joaquín  Mortiz7,  México,  1980,  pág. 
53. 

28  C.  Bustamante,  «Intelectuales  peruanas  de  la  generación  de  J.  C.  Mariátegui»  en: 
Socialismo  y Participación,  No.  14,  Lima  (1981),  dt.  por  C.  Lora,  op.  cit.,  pág.  24;  S.J. 
Stein-B.  Stein,  La  herencia  colonial  de  América  Latina.  Ed.  Siglo  XXÉ7,  México,  1986. 

29  Sigue  C Lora,  op.cit.,  pág.  25;  L.A.  Concha,  «Luchas  y logros  en  el  proceso  de 
liberadón  déla  mujer»,  en:  M.P.  Aquino(ed.),op.cif.,págs.  45-47.  Sóbrela  construcdón 
de  modelos  igualitarios  y democráticos  en  el  mundo  indígena,  ver  M.J.  Buxo  I Rey, 
«El  papel  de  la  mujer  indígena»,  en:  Caminos  de  democracia  en  América  Latina.  Ed. 
Fundaaón  Pablo  Iglesias2,  Madrid,  1985,  págs.  195-205. 
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afirmando  desde  los  primeros  años  del  siglo  XIX.  Este  período 
no  es  sino,  la  explosión  organizada  de  la  continua  resistencia  de 
pueblos  enteros  contra  el  dominio  colonial.  Sin  duda,  las  mujeres 
también  participaron  de  estos  procesos,  en  muchos  casos  como 
protagonistas,  aun  cuando  la  historia  oficial  haya  encubierto  su 
propia  palabra  y su  propia  experiencia.  Sin  embargo,  aunque  los 
procesos  independentistas  pretendían  la  construcción  de  un 
modelo  de  sociedad  democrática,  desvinculada  de  los  soportes 
coloniales,  en  realidad,  como  observa  L.  Boff,  no  tuvieron 

...el  efecto  de  una  liberación  porque  continuó  la  explotación 
externa  mediante  el  neo-colonialismo  de  los  países 
industrializados  y la  explotación  interna  por  parte  de  las  oli- 
garquías y burguesías  nacionales,  asociadas  a los  intereses  del 
capital  mundial  30. 

La  dominación  íbero-portuguesa  fue  sustituida  por  otras 
metrópolis  igualmente  excluyentes,  como  lo  fueron  Inglaterra, 
Francia,  Alemania  o Estados  Unidos  de  Norte  América  en  la 
actualidad.  Este  cambio  no  supuso  la  desaparición  de  las  rela- 
ciones asimétricas  entre  hombres  y mujeres,  ni  la  desaparición 
del  predominio  masculino  en  perjuicio  de  la  mujer.  Por  el 
contrario,  las  formas  nuevas  de  opresión,  darán  lugar  a nuevos 
reclamos  y a nuevas  formas  de  lucha  asociadas  al  proceso  de 
industrialización. 

En  las  sociedades  de  carácter  predominantemente  agrario, 
la  familia  nuclear  (constituida  por  el  padre,  la  madre  y los  hijos) 
cumple  un  papel  fundamental.  Sirve  para  vincular  el  mundo 
público  y el  privado,  pues  tiene  funciones  productivas  y 
reproductivas,  ecómicas,  sociales,  políticas  y culturales.  El  eje  de 
la  relación  está  centrado  en  la  cabeza  de  familia,  el  padre  (o  pater- 
familias).  En  este  tipo  de  organización,  es  el  padre  de  familia  el 
que  garantiza  el  orden,  controla  y distribuye  la  fuerza  de  trabajo 
de  todos  los  miembros,  decide  el  control  sobre  la  reproducción 
humana  y su  fruto,  así  como  las  relaciones  de  parentezco  que  se 
generan;  decide,  igualmente,  las  formas  de  relación  entre  los  sexos 
y la  formación  o no  de  nuevas  unidades  familiares.  Aun  cuando 
las  mayorías  latinoamericanas  nunca  fueron  las  dueñas  directas 
de  sus  instrumentos  de  producción  (en  manos  de  los  grandes 
propietarios  herederos  de  la  colonia),  el  modelo  de  familia  centrado 
en  el  padre  sí  predominó.  Dado  el  tipo  de  relación  que  se  establece 
entre  los  sexos  en  el  modelo  de  familia  nuclear,  puede  decirse 
que  es  desigual  y asimétrica,  porque  esta  organización  da  lugar 
al  dominio  del  hombre  sobre  la  mujer.  El  lugar  subordinado  que 

30  L.  Boff,  «Qué  son  las  teologías...»,  op.  cit.,  pág.  182. 
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ocupa  la  mujer  deriva  del  control  que  ejercen  los  hombres  sobre 
la  sexualidad,  la  reproducción  y el  trabajo  de  las  mujeres.  Este 
control  es  desplazado  a todas  las  esferas  de  relación  que  se  dan 
en  la  sociedad  y constituye,  simultáneamente,  un  reflejo  de  las 
relaciones  sociales  existentes  31 . Con  todo,  no  se  quiere  indicar 
aquí  que  las  mujeres  no  tengan  cierta  participación  social  y gran 
importancia  en  la  familia  nuclear;  más  bien  se  apunta  a que,  en 
definitiva,  es  el  jefe  de  familia,  el  varón,  el  que  controla  las 
actividades  de  las  mujeres.  En  el  contexto  latinoamericano,  este 
tipo  de  organización  sobrecarga  la  opresión  de  la  mujer  (mestiza, 
indígena  o negra),  porque,  a la  vez  que  comparte  las  tareas  de 
subsistencia  cotidiana  de  las  mayorías  trabajadoras  de  los  grandes 
latifundios,  sigue  manteniendo  en  exclusiva  la  responsabilidad 
de  las  tareas  procreadoras  y domésticas  32.  Práctica  que  sólo 
subraya  el  dominio  del  sexo  masculino  sobre  el  femenino. 

El  advenimiento  de  la  industrialización  genera  formas 
distintas  de  organización  social  y,  con  ello,  formas  distintas  de 
subordinación  de  la  mujer.  Aunque  los  procesos  de  indus- 
trialización son  desiguales  en  el  continente,  un  fenómeno  parece 
común:  la  aparición  de  un  espacio  público  que  comprende  el 
mundo  de  la  economía,  la  política,  la  cultura,  etc.,  diferenciado 
del  ámbito  privado  donde  se  realizan  las  funciones  reproductivas, 
las  relaciones  interpersonales  y las  tareas  domésticas. 

La  mujer  ingresa  al  trabajo  productivo  asalariado  — refiere  C. 

Lora — o comparte  la  condición  de  su  pareja,  participando  de 


31  Estos  son  algunos  rasgos  que  caracterizan  la  llamada  sociedad  patriarcal.  Aunque 
volveremos  sobre  este  concepto,  adelantemos  diciendo  que  aun  cuando  existen 
diversas  teorías,  como  indica  J.  Astelarra,  «todas  coinciden  en  señalar  que  la 
subordinación  de  las  mujeres  no  se  origina  en  las  relaciones  de  producción  ni  en  el 
ámbito  productivo,  sino  en  la  necesidad  de  toda  sociedad  humana  de  reproducir  la 
especie...  la  sexualidad  y la  reproducción  son  hechos  biológicos,  pero  se  realizan  de 
forma  social,  originando  formas  diferentes  en  cada  sociedad  y en  cada  período 
histórico.  La  situación  social  de  las  mujeres  ha  estado  históricamente  determinada 
por  su  papel  en  el  sistema  social  de  reproducción  humana.  Esta  regulación  social  de 
la  reproducción  hace  que  el  sexo  biológico  se  convierta  en  género  social,  dando 
origen  a un  sistema  sexo-género.  Cuando  las  relaciones  entre  los  sexos  es  desigual, 
es  decir,  los  hombres  pueden  dominar  a las  mujeres,  nos  encontramos  frente  a una 
sociedad  patriarcal»,  J.  Astelarra,  «Rasgos  patriarcales  en  la  sociedad  y en  la 
política»,  en:  Caminos  de  democracia  en  América  Latina,  op.  cit.,  págs.  1 54-1 55.  Sobre  las 
diversas  concepciones  del  patriarcado,  ver  también  M.  González  B.,  ¿Qué  es  el 
feminismo?  Breve  historia  y aproximaciones  teórico -políticas,  Cuadernos  para  la  mujer. 
Serie  Pensamiento  y Luchas  No.  2,  Ed.  EMAS,  México,  1989,  págs.  24-27. 

32  Distinta  es  la  situación  de  la  mujer  de  los  sectores  dominantes,  ya  que  si  bien  es 
discriminada  como  mujer,  goza  de  mayor  holgura  por  su  situación  de  privilegio  en 
las  clases  acomodadas.  Cf.  C.  Lora,  op.  cit.,  págs.  2¿-27,  y la  bibliografía  que  le  sirve 
de  fuen  te.  Para  cubrir  sus  tareas  domésticas,  la  mayoría  de  las  veces  utiliza  a la  mujer 
indígena,  negra  o mestiza,  en  labores  próximas  a la  servidumbre. 
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los  cambios  que  la  industrialización  produce  y las  nuevas  formas 

de  opresión  y explotación  que  implica  33. 

Sin  embargo,  muy  pronto  se  obligará  a las  mujeres  a volver 
a sus  «naturales»  labores  domésticas,  a su  función  reproductiva 
en  la  familia  y a sus  «peculiares  deberes»  en  el  hogar  34.  Se 
produce,  de  este  modo,  una  separación  entre  la  esfera  pública  y 
la  privada.  El  mundo  público  pasa  a ser  el  ámbito  controlado  por 
los  hombres  (el  trabajo  productivo  asalariado,  la  política,  la 
economía,  etc.),  y el  ámbito  privado  es  asignado,  de  nuevo,  a la 
mujer.  Su  ámbito  propio  es  lo  doméstico,  y se  le  destina  a entenderse 
a sí  misma  apenas  como  esposa  y madre,  siempre  dependiente 
del  varón.  No  obstante,  su  condición  subordinada  se  mantiene 
en  ambas  esferas.  Este  proceso  es  acompañado  por  una 
redefinición  del  género  masculino  y femenino,  según  la  cual  es 
necesario  mantener  la  separación  de  esferas  por  causa  de  las 
diferencias  biológicas.  Es  natural  que  a lo  femenino  corresponda 
la  reproducción  y el  mundo  interior,  y a lo  masculino  la 
producción  y el  mundo  exterior.  En  esta  visión,  lo  doméstico 
cotidiano  no  compete  a lo  masculino.  En  todo  caso,  las  mujeres 
no  participan  de  la  toma  de  decisiones  en  ninguno  de  estos 
ámbitos,  es  decir,  no  se  les  reconoce  como  sujeto  de  propio 
derecho  ni  de  decisión  sobre  su  propio  destino,  ni  el  manejo 
propio  y resposable  de  su  sexualidad. 

Esta  situación  va  a traducirse  en  una  notable  discriminación 
contra  la  mujer  de  los  sectores  populares  latinoamericanos,  por 
la  simple  razón  de  que  no  puede  afrontar  el  modelo  creado  de 
la  «mujer  sólo  en  el  hogar».  El  detrimento  continuo  de  las  condi- 
ciones de  vida;  la  presión  por  lograr  un  nivel  de  subsistencia 
mínimo  para  toda  la  familia;  la  conciencia  de  que  le  están  vedados 
campos  de  derecho  propio  como  la  educación  y los  derechos 
civiles;  la  discriminación  que  sufre  por  ser  mujer  y la  necesidad 
de  defender  su  propia  dignidad,  van  a obligar  a la  mujer  a asumir 
una  lucha  organizada  por  reivindicar  trabajo,  tierra  y derechos 
civiles,  sin  relegar  las  tareas  domésticas  que  se  le  han  adjudicado 
en  exclusiva  3;|.  Varias  de  estas  prácticas  culminaron  con  el  logro 


33  Ibid.,  pág.  32. 

34  Estos  argumentos,  esgrimidos  por  la  ideología  liberal  ya  desde  finales  del  siglo 
pasado  y principios  del  siglo  XX,  van  a encontrar  un  eco  prodigioso  en  el  magisterio 
católico  desde  la  encíclica  Rerum  Novarum  de  León  XIII  (15  de  mayo  de  1891),  donde 
se  afirma  la  supremacía  de  la  familia  patriarcal  (No.  9),  hasta  la  encíclica  Quadragesimo 
Anno  de  Pío  XI  (1 5 de  mayo  de  1 931 ),  donde  se  hace  un  llamado  a las  mujeres  a volver 
a sus  principalísimas  tareas  del  hogar  y sus  inmediaciones  (No.  71 ).  Cf.  Ocho  grandes 
mensajes.  Ed.  BAC9,  Madrid,  1976,  págs.  25-26  y págs.  89-90. 

35  Uno  de  los  desafíos  mayores  que  enfrenta  la  mujer  latinoamericana  hoy,  es  la 
recuperación  de  la  historia  de  sus  luchas.  Aunque  existen  ya  algunos  trabajos 
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de  ciertos  derechos  civiles,  tales  como:  el  sufragio,  la  educación, 
jornadas  laborales  relativamente  aceptables,  etc.  Pero  sus  logros, 
a la  postre,  no  resolvieron  su  condición  de  oprimida,  ni  la  relación 
desigual  frente  a los  hombres,  ni  aliviaron  las  condiciones 
opresivas  de  las  mayorías  populares.  Entre  otros,  dos  datos 
pueden  destacarse  de  este  acápite: 

a)  Ni  los  procesos  independentistas,  ni  los  logros  obtenidos 
por  la  mujer  en  el  campo  de  los  derechos  civiles  (el  voto,  el 
trabajo,  etc.),  ni  su  acceso  a la  educación  y a otras  esferas 
antes  vedadas,  fueron  suficientes  para  superar  la  discrimina- 
ción contra  la  mujer.  En  este  marco,  la  división  del  trabajo 
social  por  sexos,  si  bien  nos  ayuda  a explicar  el  carácter 
múltiple  de  la  opresión  contra  la  mujer  al  poner  en  evidencia 
la  doble  jornada,  impone  indagar  más  a fondo  sobre  el  porqué 
persiste  esta  situación  y las  vías  para  superarla. 

b)  En  nuestros  países,  los  pretendidos  proyectos  de  indus- 
trialización y desarrollo  han  tenido,  más  bien,  el  efecto  de 
sumir  al  continente  y al  Caribe  en  condiciones  dramáticas  de 
sobrevivencia  inhumana.  Surgen  formas  más  agudas  de 
empobrecimiento  contra  las  mayorías  oprimidas  e,  igual- 
mente, se  multiplican  las  estructuras  que  mantienen  la  con- 
dición subalterna  de  la  mujer.  La  conciencia  cada  vez  más 
extendida  de  que  América  Latina  no  es  sólo  pobre  y opri- 
mida, sino  mantenida  interesadamente  en  condiciones 
crecientes  de  empobrecimiento  por  parte  de  las  grandes 
potencias  neo-colonizadoras  y los  sectores  dominantes 
nacionales,  conducirá  a un  rechazo  de  la  situación  existente. 
Este  rechazo  se  traduce  en  el  amplio  proceso  de  liberación 
que  surge  ya  con  fuerza  desde  finales  de  los  años  sesenta.  Se 
trata  de  la  emergencia  del  movimiento  popular,  de  la  irrupción 
de  los  pobres  en  el  escenario  de  la  historia.  La  presencia  de 
las  mujeres  se  hará  sentir  una  vez  más  hasta  dar  un  rostro 
propio  a sus  reclamos. 


valiosos,  es  una  tarea  todavía  por  hacerse.  Cf.  C.  Lora,  «M  ujer:  víctima  de  opresión...», 
op.  cit., pág.  27; Id.,  «Mujer  latinoamericana...»,op.  cit.,  págs.  25-34; M.T.  Ruiz,  Racismo 
algo  más  que  discriminación.  Ed.  DEI,  San  José,  1988;  E.Tuñón  Pablos,  También  somos 
protagonistas  de  la  historia  de  México  I-II-1I  i,  Cuadernos  para  la  mujer,  Serie  Pensamiento 
y Luchas  5,  6 y 7,  Ed.  EMAS,  México,  1987.  Sobre  este  aspecto  se  pueden  consultar 
otros  títulos  de  la  Serie  Pensamiento  y Luchas  producidos  por  el  Equipo  de  Mujeres 
en  Acción  Solidaria  (EMAS),  por  ejemplo:  La  lucha  de  las  mujeres  en  América  Latina  y 
el  Caribe  3 y 4;  Feminismo  y movimiento  popular.  ¿Desencuentro o relación  histórica?  pág. 
8;  La  mujer  en  la  lucha  urbana  y el  Estado  9;  De  la  casa  a la  calle.  Madres  de  la  Plaza  de  Mayo, 
Argentina  10;  L.  de  Oyuela,  Notas  sobre  la  evolución  histórica  de  la  mujer  en  Honduras, 
Col.  Cuadernos  No.  5,  Ed.  Guaymuras,  Tegucigalpa,  1989. 
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4.  La  emergencia  de  la  mujer  como  nuevo 
sujeto  histórico  y teológico 

El  hecho  mayor  que  destaca  en  las  últimas  décadas  del 
contexto  latinoamericano,  tiene  que  ver  con  la  emergencia  de  lo 
que  conocemos  como  movimiento  popular.  Con  ésta  categoría 
analítica  se  trata  de  identificar,  como  subraya  P.  Richard, 

...simplemente  al  pueblo  en  movimiento,  es  decir,  al  conjunto 

de  las  organizaciones,  movimientos  y otras  expresiones  de  los 

pobres  y oprimidos  en  lucha  por  su  liberación  36. 

Este  movimiento  se  constituye  por  las  mayorías  populares 
auto-identificadas  como  sujetos  de  su  historia,  y se  expresa  en 
los  diversos  movimientos  sociales  populares  que  convergen  en  la 
transformación  radical  de  la  sociedad  y en  la  defensa  de  la  vida 
en  todos  sus  sentidos.  En  un  contexto  de  frustración  creciente 
frente  al  modelo  del  capitalismo  imperialista  que,  no  sólo  impide, 
sino  imposibilita  radicalmente  la  vida  de  los  pobres,  se  impone 
la  exigencia  de  asumir  una  práctica  liberadora  que  actúe  en  favor 
de  las  mayorías  y en  contra  de  su  empobrecimiento.  Aquí, 
innumerables  mujeres  y hombres  creyentes  encontraron  el  espacio 
propicio  para  vivir  su  fe  de  forma  comprometida  y liberadora  37. 
Se  asumieron  múltiples  prácticas  con  el  fin  de  superar  las  diversas 
asimetrías  sociales,  constituyendo  al  pueblo  en  actor  de  las 
transformaciones  como  verdadera  fuerza  social  y política 
encaminada  hacia  la  construcción  de  un  proyecto  popular, 
democrático  e igualitario. 

La  significación  de  este  acontecimiento  nuevo  radica,  sobre 
todo,  en  que  a raíz  de  prácticas  colectivas  en  su  propio  beneficio 

36  Pablo  Richard,  «La  iglesia  de  los  pobres  en  el  movimiento  popular»,  en:  Concilium 
196  (1984),  pág.  331.  M.  González  e I.  Lozano  ofrecen  otra  caracterización  del 
movimiento  popular  desde  la  perspectiva  feminista,  que  a su  vez  la  toman  de  C. 
Camacho  y R.  Mcnjívar  pero,  creemos,  su  caracterización  tiene  la  desventaja  de 
subordinar  los  intereses,  las  luchas  y objetivos  de  las  mujeres  de  los  sectores 
populares  a la  hegemonía  de  la  clase  obrera,  y en  esta  medida,  caen  en  el  impasse  del 
reduccionismo  de  clase.  Cf.  M.  González-I.  Lozano,  Feminismo  y movimiento  popular, 
Cuaderno  Pastoral  No.  5.  Ed.  Apuntes  y Aportes,  Mendoza  (1987),  10.  Esta  postura 
es  matizada  por  la  autoras  en  trabajos  posteriores,  superando  el  reduccionismo  que 
apuntamos  aquí,  ver  M.  González-C.  Loría-I.  Lozano,  Utopía  y lucha  feminista  en 
América  Latina  y el  Caribe.  Ed.  EMAS-CIDHAL-GEM,  México,  1988,  págs.  13-16; 
véase  también  L.  Paramio,  "Feminismo  y socialismo:  raíces  de  una  relación  infeliz", 
en:  Teoría  6 (1981). 

37  Para  un  análisis  del  contexto  latinoamericano  en  el  marco  de  la  teoría  de  la 
dependencia,  ver  J.  de  Santa  Ana,  «La  teología  latinoamericana  (1982-198 7)»,  en: 
Concilium  219  (1988),  pág.  236;  L.  Boff,  Teología  desde  el  lugar...,  op.  cit.,  págs.  21-23;  Id., 
«Significado  teológico  de  pueblo  de  Dios  e iglesia  popular»,  en:  Concilium  196  (1984), 
pág.  441;  E.  Tamez-S.  Trinidad  (eds.),  Capitalismo,  violencia  y anti-vida  I.  Ed.  DEI- 
EDUCA,  San  José,  1978. 
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(verbigracia,  defensa  de  la  tierra,  defensa  de  los  derechos 
humanos,  reivindicaciones  de  servicios  como  salud,  transporte, 
vivienda,  etc.,  formación  de  sindicatos  populares,  asociaciones 
de  vecinos,  cooperativas  rurales,  clubes  de  madres,  ollas  popu- 
lares, auto-afirmación  indígena  y afro-americana,  alfabetización, 
comunicación  popular  alternativa,  comunidades  cristianas  de 
base,  cooperativas  de  producción,  etc.),  los  diversos  sectores  de 
pobres  y oprimidos  se  constituyen,  de  una  masa  anónima  y 
sombría,  en  el  sujeto  social  y político  con  propia  conciencia, 
organización  y movilización.  Es  decir,  adquieren  conciencia  de 
su  dignidad,  de  sus  derechos,  de  su  propia  fuerza  y de  la 
capacidad  de  tomar  el  destino  en  sus  manos  . El  dinamismo  de 
este  proceso,  aun  con  sus  variantes  por  regiones,  es  presentado 
por  M.  González  e I.  Lozano,  alrededor  de  ocho  ejes  funda- 
mentales que  recogemos  aquí  sintéticamente  39: 

— avance  y consolidación  de  organizaciones  campesinas  lo- 
cales y regionales; 

— irrupción  de  movimientos  étnicos  de  trescendencia,  como 
el  movimiento  indígena  y el  afro-americano; 

— fuerte  presencia  organizada  de  amplios  sectores  urbano- 
populares; 

— emergencia  del  movimiento  obrero  con  distintos  grados 
de  desarrollo  y organicidad; 

— radicalización  del  movimiento  estudiantil  y de  sectores  de 
clases  medias  vinculados  a luchas  populares; 

— desarrollo  y presencia  del  movimiento  cristiano  popular; 
— presencia  protagónica  de  mujeres,  sea  en  grupos  amplios 
o en  movimientos  exclusivamente  formados  por  mujeres; 
— incorporación  de  intelectuales  a las  luchas  populares. 

Para  una  mejor  comprensión  de  los  sujetos  protagónicos  en 
el  movimiento  popular,  conviene  no  leer  esta  caracterización  como 
si  fuese  una  descripción  de  bloques  sociales  autónomos,  esto  es, 
como  si  no  hubiese  estudiantes  entre  los  sectores  urbano- 
populares,  o no  hubiese  campesinos  en  el  movimiento  indígena, 
o no  hubiese  mujeres  en  las  organizaciones  campesinas  o no 
hubiese  cristianos  atravesando  todos  los  sectores.  La  lectura  es, 
más  bien,  transversal,  pero  sin  desdibujar  las  luchas  específicas 
de  los  diversos  sectores  sociales.  Esta  caracterización  muestra  la 


3S  P.  RibcirodcOHveira,«¿Qué  significa  analíticamente  pueblo?»,  en:  Concilium  196 
(1984),  págs.  433-441.  Ver  el  excelente  trabajo  de  H.  Gallardo  sobre  los  actores  y los 
procesos  políticos  latinoamericanos,  en:  H.  Gallardo,  Actores  y procesos  políticos 
latinoamericanos.  Ed.  DEI,  San  José,  1989. 

39  M.  Gonzáles-I.  Lozano,  op.  cit.,  págs.  11-12. 
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heterogeneidad,  articulación  y complejidad  del  sujeto  popular,  el 
cual,  «está  constituido  por  todos  aquellos  actores  que  ocupan  un 
lugar  subalterno  en  las  diversas  constelaciones  de  poder  en  la 
sociedad»  40.  Se  habla,  entonces,  de  una  fuerza  social  que  es 
consciente  de  sus  propios  intereses,  que  procesa  sus  propias 
experiencias,  que  recurre  y acumula  la  memoria  de  sus  luchas  y, 
que  organiza  y conduce  sus  propias  luchas  específicas.  Se  trata 
de  un  proceso  amplio  constituido  por  múltiples  movimientos 
sociales  populares,  activados  por  la  defensa  de  la  vida  de  los  pobres 
y oprimidos.  Aquí,  la  participación  de  las  mujeres  es  un  hecho 
sobresaliente  e innovador  41 . Su  presencia  activa  y su  participación 
consciente  ha  provocado  la  necesidad  de  una  reflexión  que  dé 
cuenta  de  la  consistencia  propia  de  la  opresión-liberación  de  la 
mujer,  así  como  del  cáracter  específico  de  sus  reclamos  en  vistas 
a la  construcción  de  una  sociedad  igualitaria,  alternativa  a la 
actual. 

En  este  proceso  no  hay,  en  verdad,  ningún  espacio  de  defensa 
de  la  vida  donde  la  mujer  no  esté  presente.  Ella  se  hace  sentir 
desde  las  luchas  cotidianas  por  la  sobrevivencia,  hasta  las 
manifestaciones  colectivas  de  oposición  a todo  tipo  de  sistema 
excluyente  (como  pueden  ser:  los  gobiernos  aliados  al  poderío 
estadounidense,  las  organizaciones  y sindicatos  de  fuerte  acento 
machista,  o bien,  proyectos  pastorales  sexistas).  Queremos  resaltar 
la  importancia  de  las  luchas  cotidianas  porque,  a menudo,  desde 
una  perspectiva  que  prioriza  los  grandes  cambios  sociales,  por 
desgracia  se  tiende  a minusvalorar  las  luchas  cotidianas  que 


40  A.  Sojo,  Mujer  y política.  Ensayo  sobre  el  feminismo  y el  sujeto  popular.  Ed.  DEI,  San 
José,  1985,  pág.  30.  Para  la  construcción  del  sujeto  popular  conviene  tener  presente, 
sin  embargo,  las  observaciones  de  H.  Gallardo:  «Desde  luego,  sabemos  que  la 
expresión  pueblo  designa  una  fuerza  política,  no  una  mera  existencia  social.  En  cuanto 
a su  existencia  social,  son  parte  económica  del  pueblo,  por  ejemplo,  todos  los 
trabajadores  que  sufren  la  explotación  o la  marginación:  el  proletariado  rural  y 
urbano,  los  pequeños  campesinos,  los  pobres  de  la  ciudad  y el  campo,  la  pequeña 
burguesía  empobrecida  y no  propietaria  de  las  ciudades,  etc.;  son  parte  social  del 
pueblo  todos  los  sectores  que  sufren  de  asimetrías  sociales,  asimetrías  que  pueden 
tener  fundamentos  económicos,  sociales,  políticos  o culturales:  los  indígenas,  los 
negros,  por  ejemplo,  que  sufren  asimetrías  étnicas  y raciales,  las  mujeres,  la  pequeña 
burguesía  propietaria  y no  propietaria,  los  estudiantes  e intelectuales  que  intentan 
asumir  la  concreta  historia  de  sus  pueblos,  los  cristianos  que  comienzan  a percibir 
y valorar  el  histórico  compromiso  de  su  fe  desde  los  pobres,  etc.  Pero  el  pueblo  social 
no  es  el  pueblo  político.  Los  diversos  sectores  sociales  del  pueblo  pueden  ser  atraídos 
y en  cierta  manera  organizados,  activados,  por  las  formas  y motivaciones  políticas 
del  antipueblo...  cuya  manipulación  política  retarda  o impide  la  gestación  de  una 
fuerza  social  popular  que  sólo  logrará  elevar  y transformar  sus  conciencias  desde  la 
independencia  de  sus  propias  experiencias,  es  decir,  organizando  y dirigiendo  sus 
propias  luchas  específicas»,  H.  Gallardo,  op.  cit.,  págs.  26-27. 

41  Sobre  la  relevancia  de  la  participación  de  la  mujer,  cf.  L.  Ribeiro,  La  relación  entre 
mujeres  profesionales  y mujeres  de  sectores  populares.  Seminario  Internacional  PAX 
Romana-MIIC,  Dar-es-Salaam,  Tanzania  (1985),  pág.  103. 
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enfrenta  la  mujer  de  los  sectores  populares  en  su  esfuerzo  por 
cubrir  la  inmediata  necesidad  vital  de  pan  para  ella  y para  quienes 
de  ella  dependen  (por  lo  general,  ancianos,  niños  y enfermos). 
Las  luchas  cotidianas  por  la  sobrevivencia  son  vistas  como 
prácticas  de  poca  o nula  eficacia  histórica.  Por  el  contrario,  es 
necesario  reivindicar  para  la  propuesta  liberadora  toda  forma  de 
lucha  por  la  vida  inventada  por  las  mujeres  porque,  en  sí  mismas, 
ponen  de  manifiesto  la  ineficacia  del  sistema  capitalista  para  cubrir 
las  necesidades  vitales  de  los  pobres.  Redimensionar  las  luchas 
cotidianas  en  la  amplia  perspectiva  de  la  vida,  implica  reconocer 
en  ellas  la  lucha  de  la  mujer  que  reclama  su  derecho  a la  existen- 
cia y el  reconocimiento  de  su  pleno  humanisno  42.  No  debe 
extrañar,  entonces,  que  en  América  Latina,  en  muchos  casos,  la 
maternidad  sea  experimentada  no  como  fuente  de  opresión,  en 
cuanto  ata  a la  mujer  a la  exclusiva  función  procreativa,  sino 
también  y mayormente  como  fuente  de  lucha,  porque  ésta  se 
convierte  en  motivo  fundamental  para  reubicar  el  espacio 
doméstico  y la  relación  familiar  en  la  perspectiva  más  amplia  de 
formas  alternativas  de  organización  social  43. 

Siguiendo  a C.  Lora  puede  decirse,  en  efecto,  que 

...es  a partir  de  la  búsqueda  de  nuevas  estrategias  de 
supervivencia,  de  hacer  frente  a una  situación  de  mayor  pobreza, 
que  las  mujeres  populares  van  a acumular  durante  los  últimos 
diez  años  una  experiencia  organizativa  sumamente  rica  y con 
importantes  potencialidades  de  liberación.  Nuevas  dimensiones 
como  la  amistad,  la  organización  y la  defensa  de  la  vida,  la 
aspiración  a construir  juntos  — hombres  y mujeres — una  nueva 
sociedad,  el  valor  de  la  participación  de  cada  persona,  son 
elementos  que  hoy  bullen  en  la  vida  de  las  organizaciones 
femeninas  de  base  44. 

En  este  contexto,  es  necesario  poner  de  relieve  varios  aspectos. 
Hablar  de  las  prácticas  y compromisos  asumidos  por  las 
mujeres  de  los  sectores  populares  con  el  fin  de  diseñar  nuevas 
formas  de  convivencia  social  — en  las  relaciones  interpersonales. 


42  I.  Cebara  llama  la  atención  sobre  la  tendencia  de  algunos  intelectuales,  teólogos 
o analistas  sociales  a relegar,  si  no  es  que  a desconocer,  el  mundo  de  la  lucha 
cotidiana  por  la  sobrevivencia  que  enfrenta  la  mujer  pobre  de  América  Latina.  Este 
aspecto  nos  parece  fundamental  para  superar  las  visiones  reduccionistas.  Cf.  1. 
Gebara,  «El  Reino  de  Dios  en  la  lucha  por  la  supervivencia.  Un  aspecto  de  la  lucha 
de  las  mujeres  en  Brasil»,  en:  Misiones  Extranjeras  108,  Madrid  (1988),  págs.  369-379. 

43  F.  Santisteban,  «Ser  madreen  un  contextode  opresión»,  en:  Varias,  Mujerivíclima..., 
op.  cit.,  págs.  100-101.  Cuando  se  habla  de  las  condiciones  de  vida,  se  incluyen  las 
necesidades  vitales  y los  requerimentos  emocionales  y afectivos  que  garantizan  la 
participación  libre  y auténtica  de  las  personas  en  las  diversas  relaciones  humanas  y 
su  incorporación  en  actividades  creativas  (cf.  nota  6 del  mismo  trabajo). 

44  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana...»,  op.  cit.,  pág.  39. 
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en  la  sociedad  civil  y en  la.  iglesia — , implica  el  reconocimiento 
de  un  hecho  histórico  y epistemológico  de  enormes  consecuen- 
cias. Se  trata  del  cambio  radical  en  los  modos  como  la  mujer  se 
comprende  a sí  misma,  tomando  distancia  crítica  respecto  de  lo 
que  otros  dicen  sobre  ella  y su  destino  45.  El  traspaso  de  la  esfera 
doméstica  como  ámbito  exclusivo  de  su  ser  y hacer,  ha  obligado 
a reformular  las  preguntas  sobre  su  propia  situación  y sobre  las 
condiciones  para  existir  como  sujeto  de  pleno  derecho  y con  plena 
calidad  humana.  Por  ello,  se  habla  de  la  irrupción  de  la  historia  en 
la  vida  de  las  mujeres.  ¿Qué  significa  esto? 

Hablamos  de  la  irrupción  de  la  historia  en  la  vida  de  las  mujeres 
— indica  I.  Gebara — ■,  no  para  expresar  la  entrada  de  las  mujeres 
en  la  historia;  ellas  siempre  estuvieron  presentes.  Se  trata  de 
algo  cualitativamente  diferente  y nuevo.  Es  propiamente,  la 
irrupción  de  la  conciencia  histórica  en  la  vida  de  millones  y 
millones  de  mujeres  llevándolas  a la  lucha  libertaria  a través  de 
una  activa  participación  en  diferentes  frentes  en  los  cuales  ellas 
estaban  ausentes  . 

Lo  que  se  quiere  subrayar  es  que,  a partir  del  contacto  con 
una  realidad  oprimida,  fue  emergiendo  la  necesidad  de  una 
transformación  global  de  la  realidad  con  el  fin  de  que  los  pobres 
y las  mujeres  tengan  acceso  real  a la  conducción  de  su  destino  y 
plena  participación  social  y política.  Esta  toma  de  conciencia  a 
partir  de  los  compromisos  concretos,  explícita  en  la  mujer  una 
comprensión  de  sí  misma  referida  a un  estar  en  la  realidad,  ser 
consciente  de  ella  y transformarla.  Se  trata,  por  decirlo  de  algún 
modo,  de  un  reencuentro  consigo  misma  para  reapropiarse  el 
derecho,  hasta  muy  recientemente  relegado,  de  participar  en  la 
forja  de  su  propio  destino.  Existe  una  estrecha  vinculación  entre 
la  liberación  de  la  mujer  y la  liberación  de  los  pobres,  pero  ésta 
no  se  dará  plenamente  sin  resolver  aquélla. 


45  Este  cambio  radical  de  planteamientos  es  puesto  de  relieve  por  K.  Lehmann,  de 
aquí  que  sea  uno  de  los  signos  de  los  tiempos  más  decisivos  de  la  actualidad.  Cf.  K. 
Lehmann,  «La  valoración  de  la  mujer  en  el  problema  de  la  an  tropología»,  en:  Revista 
Católica  Internacional  Communio  IV/82,  Madrid  (1982),  pág.  237. 

46  Con  la  expresión  irrupción  de  la  historia  en  la  vida  de  las  mujeres,  I.  Gebara  está 
reformulando  el  planteamiento  de  E.  Ander-Egg,  quien  habla  de  la  irrupción  de  la 
mujer  en  la  historia.  La  posición  de  Ander-Egg  puede  orillar  a pensar  que  es  apenas 
ahora  cuando  aparece  la  participación  de  las  mujeres.  La  historia  de  rebeldía  y 
resistencia  de  la  mujer  latinoamericana  a lo  largo  de  centurias,  obliga  a reconocer 
que  no  es  sólo  ahora  que  la  mujer  reclama  su  derecho  a participar  en  ella  como 
artífice  y sujeto.  Cf.  I.  Gebara,  «La  mujer  hace  teología.  Un  ensayo  para  la  reflexión», 
en:  Varias,  El  rostro  femenino  de  la  teología.  Ed.  DEI,  San  José,  1986,  pág.  17  (el  énfasis 
es  nuestro);  E.  Ander-EGG,  La  mujer  irrumpe  en  la  historia.  Ed.  Marisiega,  Madrid, 
1980,  págs.  13-14  y 88. 
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La  entrada  en  la  historia  es,  pues,  la  entrada  en  la  conciencia  de 
la  historia,  es  la  entrada  en  un  sentido  más  amplio  del  cual  las 
mujeres  también  son  artífices  o quieren  serlo  cada  vez  más  47 . 

Por  ello,  en  el  conjunto  de  rostros  que  dan  cuerpo  al  sujeto 
popular,  las  mujeres  quieren  subrayar  sus  propios  rasgos  porque 
reconocen  que  no  se  dará  verdaderamente  una  nueva  sociedad 
igualitaria,  sin  la  solución  a las  opresiones  que  sobre  ellas  recaen 
como  mujeres  y sin  los  cambios  necesarios  en  las  estructuras  que 
justifican  su  condición  subalterna.  Tomar  conciencia  de  esta 
realidad  supone  una  ruptura  en  los  modos  tradicionales  de  pensar 
los  procesos  de  cambio  social  por  parte  de  hombres  y mujeres, 
dado  que,  hasta  hoy,  se  han  diseñado  solamente  desde  la 
perspectiva  del  varón. 

Otro  aspecto  importante  a considerar  en  el  contexto  de  la 
emergencia  del  movimiento  popular  se  refiere  a la  toma  de 
conciencia,  por  parte  de  la  mujer,  de  la  doble  opresión  que  padece. 
Este  aspecto  influyó  decisivamente  en  el  trabajo  teológico 
realizado  por  las  mujeres  latinoamericanas,  porque  señaló  el  lugar 
social  desde  el  cual  hacen  su  lectura:  la  mujer  doblemente 
oprimida.  El  carácter  doble  de  la  opresión  de  la  mujer  se  explícita 
en  la  categoría  analítica  de  la  doble  jornada.  Esta  se  refiere  a la 
incorporación  de  la  mujer  al  mundo  del  trabajo  asalariado  en 
condiciones,  por  lo  general,  de  desventaja  frente  a los  hombres. 
Por  otro  lado,  muchas  mujeres,  además  de  trabajar  fuera  del 
hogar,  siguen  manteniendo  la  exclusividad  de  las  tareas 
domésticas.  Este  hecho  pone  en  evidencia 

...la  gran  injusticia  y explotación  que  existe  en  contra  de  la 
mujer,  porque  ésta  se  ve  obligada  a cumplir  una  doble  jornada 
de  trabajo  dentro  y fuera  del  hogar  48. 

Sobre  la  mujer  recae,  así,  una  subordinación  doble,  como 
trabajadora  y como  mujer.  Esta  situación  ha  sido  ampliamente 
debatida  por  los  movimientos  feministas  dentro  de  las  ciencias 
sociales,  sobre  todo  aquellos  ejes  que  contribuyen  a explicar  el 
carácter  propio  de  la  opresión  contra  la  mujer,  analizando  la 
relación  que  existe  entre  el  trabajo  doméstico  y el  sistema  capi- 
talista 49 . Con  todo,  si  bien  la  doble  jornada  ayuda  a distinguir 
las  múltiples  cargas  que  recaen  sobre  la  mujer,  no  es  suficiente 

47  I.  Gebara,  Ibid. 

48  Decmhi,  en  Varias,  Comunidad  de  mujeres  y hombres  en  la  iglesia.  Ed.  SEBILA,  San 
José,  1981,  pág.  19. 

49  Además  de  la  bibliografía  ya  mencionada,  ver  R.  Pardo,  «Bajo  el  signo  de  la 
reproducción»,  en:  Misión  Abierta  3 (1980),  pág.  63;  H.  Hartmann,  «Un  matrimonio 
mal  avenido:  hacia  una  unión  más  progresiva  entre  marxismo  y feminismo»,  en: 
Zona  Abierta  24  (1980),  págs.  109  ss. 
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para  explicar  por  qué  persisten  la  división  sexual  del  trabajo  y 
las  construcciones  de  género  que  legitiman  la  condición  subalterna 
e inferior  de  la  mujer.  El  problema  no  es,  en  sí,  la  existencia  del 
trabajo  doméstico  — cuya  desaparición  sería  imprescindible  para 
la  liberación  de  la  mujer — sino,  por  qué  el  trabajo  familiar  y 
doméstico  tiene  que  ser  realizado  necesariamente  por  las  mujeres, 
o bien,  por  qué  le  es  asignado  a su  exclusiva  responsabilidad. 

Lo  cierto  es  que  la  división  de  papeles  sociales  por  causa  del 
sexo,  existe.  De  esta  división  sexual  del  trabajo  se  beneficia  el 
capitalismo,  entre  otros  motivos  porque  la  existencia  misma  de 
un  trabajo  impagado  — el  doméstico — abarata  la  reproducción 
de  la  fuerza  de  trabajo,  legitima  la  consideración  de  la  mujer 
como  mano  de  obra  de  segunda  categoría  — ya  que  su  labor 
primordial  es  la  doméstica — , produce  una  segmentación  del 
mercado  de  trabajo  que  justifica  el  hecho  de  que  las  mujeres 
reciban  salarios  inferiores  o se  especialicen  en  trabajos  de  baja 
calificación;  de  esta  manera,  las  mujeres  se  convierten  en  una 
reserva  de  trabajo  adicional.  Así,  el  capitalismo  aprovecha  en  su 
propio  beneficio  la  existencia  de  la  división  sexual  del  trabajo  y, 
a la  vez,  sobrecarga  notablemente  la  explotación  y discriminación 
contra  las  mujeres  pobres  de  América  Latina  y del  Tercer  Mundo 
en  general.  Esta  constatación,  sin  embargo,  no  debe  orillar  a 
centrar  la  opresión  de  la  mujer  como  derivada  exclusivamente 
del  actual  sistema  socio-económico,  más  bien,  el  carácter 
subalterno  que  éste  impone  sobre  la  mujer  debe  ubicarse  en  el 
contexto  de  otras  construcciones  generadoras  de  desigualdad. 

Interesa  también  subrayar  por  ahora  que,  además  de  la  doble 
jomada,  la  participación  creciente  de  la  mujer  en  las  luchas  sociales 
y populares  y en  las  tareas  de  solidaridad  ha  supuesto,  a menudo, 
asumir  otro  frente  de  lucha:  el  que  se  da  frente  a su  misma  pareja. 
Como  indica  C.  Lora, 

...es  conocida  la  dificultad  que  deben  encarar  muchas  mujeres 
populares  que,  después  de  hacer  frente  a la  represión  policial 
por  movilizarce  en  orden  a conseguir  agua,  servicio  de  salud, 
baja  en  los  precios  y otros,  encuentra  al  regreso  a su  hogar,  la 
crítica  y quizá  la  violencia  de  su  pareja  50. 

Esto  es,  tiene  que  enfrentar  otra  situación  opresiva  en  la 
relación  interpersonal  de  pareja  y dentro  del  mismo  hogar.  La 
convergencia  de  estas  experiencias  ha  orientado  a la  mujer 
latinoamericana  a ser  consciente  de  que  es  oprimida  por  ser  pobre 
y,  como  tal,  parte  de  un  pueblo  explotado  y empobrecido;  pero 
también,  de  que  es  oprimida  por  ser  mujer.  Por  tanto,  nos 

50  C.  Lora,  "Mujer  latinoamericana...",  op.  cit.,  pág.  38. 
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encontramos  ante  una  realidad  que  combina  estructuras  de 
dominación;  esto  es,  a la  estructura  excluyente  del  sistema 
capitalista,  se  articula  otra  estructura  de  dominación  que  justifica 
la  subordinación  de  las  mujeres  por  los  hombres.  Ambas 
estructuras  se  dan  simultánea  y combinadamente  en  la  misma 
realidad. 

Aunque  no  existe  consenso  entre  las  analistas  sobre  el 
termino  preciso  para  designar  a la  estructura  que  promueve  y 
justifica  la  opresión  de  la  mujer,  por  lo  general  se  ha  utilizado  el 
término  patriarcado  (o  estructura/sistema  patriarcal).  La  literatura 
teológica  latinoamericana  elaborada  por  mujeres,  utiliza 
mayormente  el  término  machismo  (o  estructura  machista)  para 
explicar  esta  realidad  ol.  El  machismo  no  surge  ni  tiene  su  origen 
en  el  capitalismo,  si  bien  converge  y se  combina  con  él  creando 
un  mutuo  reforzamiento.  No  obstante,  igualmente  puede 
combinarse  con  estructuras  de  corte  socialista  donde  se  mantienen 
las  relaciones  asimétricas  entre  hombres  y mujeres  y no  se 
cuestiona  con  suficiente  radicalidad  la  existencia  de  la  doble 
jornada,  la  división  sexual  del  trabajo  y las  asimetrías  de  género. 
De  aquí  la  enorme  importancia  del  aporte  de  las  mujeres  al 
proceso  de  liberación  global  y específico  de  América  Latina.  El 
interés  por  crear  nuevos  modelos  de  convivencia  humana  más 
igualitarios,  implica  no  subordinar  las  causas  ni  las  luchas  de 
unos  sujetos  a otros  52.  En  América  Latina  no  se  puede  ya  sostener 
la  jerarejuía  de  los  males,  en  la  cual  la  opresión  de  la  mujer  es  sólo 
un  mal  menor  o un  fenómeno  circunstancial. 

Desde  principios  de  la  década  de  los  ochenta,  la  presencia  de 
las  mujeres  en  el  MP  (y  en  la  IP,  como  veremos),  va  a exigir  el 
reconocimiento  de  su  papel  como  sujeto  histórico,  esto  es,  como 
sujeto  de  propio  derecho  en  las  transformaciones  sociales  y en 
las  decisiones  sobre  el  destino  que  afecta  al  mundo,  la  historia  y 


51  Esto  se  debe  a que  el  término  patriarcado  no  es  unívoco  ni  totalmente  explicativo 
de  las  múltiples  opresiones  que  pesan  sobre  las  mujeres  del  Tercer  Mundo;  pero 
también  se  debe  al  escaso  diálogo  entre  la  teología  y la  ciencia  social  feminista. 

52  Creemos  que  la  tendencia  de  algunos  analistas  sociales  y teólogos  déla  liberación 
a ver  en  la  condición  subalterna  de  la  mujer  una  contradicción  no-fundamental,  parcial 
o no  central,  obedece  a una  postura  subordinacionista  y peligrosa,  convergente 
únicamente  con  la  rigidez  de  losanálisis  del  marxismo  délos  setenta,  que  proponen 
como  eje  unilateral  de  los  conflictos  la  contradicción  de  clase.  Cf.  L.  Paramio,  «Loque 
todo  marxista  vulgar  debe  saber  sobre  feminismo»,  en:  VVAA,  Nuevas  perspectivas 
sobrelamujer.  Actasde  las  Primeras  Jornadas  de  Investigación  Interdisciplinaria,  vol. 
II.  Ed.  Universidad  Autónoma  de  Madrid,  1982,  págs.  11-19.  En  este  artículo,  L. 
Paramio  entra  en  polémica  con  las  posturas  unidimensionales  de  los/as  marxistas 
que  en  sus  análisis  políticos  muestran  una  visión  cconomicista  de  la  opresión  de  la 
mujer,  reduciendo  los  conflictos  al  principio  único  de  clase.  La  literatura  feminista 
revolucionaria  señala  este  mismo  problema,  ver  M.  González-C.  Loría-I.  Lozano, 
Utopía  y lucha  feminista...,  op.  cit.,  págs.  15-16. 
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la  humanidad.  El  reclamo  de  este  derecho,  si  bien  está  vinculado 
a los  aspectos  anteriormente  mencionados,  adquiere  significación 
especial  porque,  a menudo,  la  lucha  por  sus  derechos  como  mujer 
no  siempre  es  incorporada  con  todas  sus  implicaciones  al  conjunto 
del  proceso  liberador  por  parte  de  otros  sectores  del  mismo 
pueblo,  comprendidas  incluso  otras  mujeres.  Esto  es,  se  reconoce 
el  papel  de  la  mujer  como  potencial  masivo  de  transformación, 
como  fuerza  aprovechable  en  tanto  reivindica  mejores  condiciones 
de  vida  para  el  pueblo  pobre,  como  parte  de  la  clase  social 
oprimida,  pero  no  se  da  el  mismo  reconocimiento  cuando  se 
trata  de  afirmar  sus  propios  derechos  como  mujer.  Existe  una 
especie  de  barrera  mental  — fruto  de  una  cultura  androcéntrica  y 
masculinizante — que  actúa  como  un  velo  que  encubre  los 
intereses  propios  de  la  mujer  como  mujer. 

Para  Elsa  Tamez,  la  consideración  de  la  mujer  como  sujeto 
es  fundamental  cuando  se  hable  de  un  proceso  que  mantiene 
como  referente  la  construcción  de  una  nueva  sociedad  igualitaria, 
formada  por  mujeres  nuevas  y hombres  nuevos  53.  El  principio 
básico  subyacente  a estas  consideraciones  tiene  implicaciones 
políticas  porque  la  fuerza  de  las  mujeres,  su  resistencia, 
conocimientos,  experiencia  y capacidad  de  lucha,  fortalecen  los 
procesos  populares.  Pero,  sobre  todo,  tiene  implicaciones 
antropológicas  de  fondo  porque  reclama  y propone  una  nueva 
manera  de  pensar  y concebir  a la  mujer,  no  ya  como  fuerza 
estratégica  en  los  procesos  de  cambio  social,  sino  como  sujeto 
histórico,  es  decir,  como  persona  con  conciencia  propia  de  sus 
intereses,  sus  luchas  y su  devenir  en  la  historia  54.  A lo  largo  de 
estas  décadas  innumerables  mujeres,  sea  en  el  campo  político  o 
pastoral,  en  el  afán  por  exigir  su  reconocimiento  como  sujetos, 
han  tenido  que  pagar  a costa  de  grandes  sacrificios  lo  que 
conocemos  como  la  cuota  doble.  Esto  es,  tenían  que  demostrar  su 
propia  capacidad  de  trabajo  multiplicando  el  esfuerzo,  trabajando 
doblemente  para  demostrar  su  eficacia,  combinando  los  com- 
promisos dentro  y fuera  del  hogar,  con  las  evidentes  consecuen- 
cias de  desgaste  físico  y psicológico.  Los  hombres  nunca  vieron 
como  suya  la  cuota  doble,  pues  de  ella  se  benefician  a expensas 
del  trabajo  de  las  mujeres.  En  su  óptica,  a ellas  corresponde  por 
naturaleza  las  tareas  familiares  cotidianas.  Consecuentemente,  es 
claro  que  en  esta  lucha  las  mujeres  siempre  han  llevado  la  peor 
parte.  Desde  el  punto  de  vista  de  las  mujeres,  sin  embargo,  había 
que  combatir  el  estereotipo  de  ineptitud  creado  para  la  mujer  por 


53  E.  Tamez,  «Introducción  a la  problemática  de  la  mujer  en  América  Latina»,  en: 
Varias,  Comunidad  de  mujeres...,  op.  cit.,  págs.  34-38. 

54  Volveremos  más  adelante  sobre  el  tema  de  la  mujer  como  Sujeto-Persona,  de 
pleno  derecho. 
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la  ancestral  mentalidad  machista  e,  igualmente,  había  que 
combatir  las  actitudes  paternalistas  o de  desconfianza  motradas 
por  los  hombres  hacia  las  mujeres  en  sus  actividades,  por  el 
hecho  de  ser  mujeres.  No  obstante,  tal  comportamiento  no  produjo 
el  efecto  deseado;  más  bien,  enfatizó  una  actitud  sexista  3;>.  Muchas 
mujeres  se  desgarraron  internamente  y tocaron  las  fronteras  de 
su  resistencia  y su  esperanza  en  este  proceso.  Y creemos  que  la 
lucha  todavía  no  ha  terminado. 

Por  otro  lado,  la  presencia  mayoritaria  y permanente  de  las 
mujeres  en  los  múltiples  frentes  de  la  sociedad  y la  iglesia,  ha 
puesto  de  relieve  su  propia  capacidad  y su  fuerza,  como  bien 
señala  I.  Gebara: 

...se  tiene  el  coraje  de  hablar  de  sí  mismas,  de  la  organización  y 
desorganización  social  y política;  se  tiene  la  osadía  de  pensar,  de 
disentir  y también  de  ponerse  de  acuerdo.  Y así,  la  conciencia 
adormecida  y arrullada  comienza  a despertar  con  el  sonido  de 
las  cacerolas  y de  los  platos  y comienza  a gustar  nuevamente 
la  posibilidad  de  expresar  su  palabra  y de  reorganizar  el  mundo 
de  otra  manera  56. 

De  esta  forma,  la  mujer  se  va  proyectando  como  parte 
indiscutible  del  sujeto  popular.  Su  aporte  en  las  transformaciones 
hacia  una  nueva  sociedad  la  beneficia  a ella,  sin  duda,  pero 
igualmente  beneficia  a otros  sujetos  que  luchan  y anhelan  la 
liberación  de  los  oprimidos.  En  este  sentido,  la  problemática  que 
afecta  a las  mujeres  no  es  sólo  cuestión  de  mujeres;  nos  envuelve 
a mujeres  y hombres  por  igual  ya  que,  todo  logro  en  orden  a 
nuevas  formas  de  convivencia  social,  incluye  la  superación  de 
toda  relación  opresiva,  la  que  afecta  a los  pobres  como  sector 
empobrecido  y la  que  afecta  a las  mujeres  como  pobres  y como 
mujeres.  Por  ello,  es  importante  la  lucha  contra  toda  forma  de 
exclusión  machista,  sea  en  su  expresión  ideológico-cultural  o la 
que  se  expresa  en  las  estructuras  político-sociales  sexistas.  En 
América  Latina,  montar  una  lucha  consciente  contra  el  machismo 
debe  ser  obra  de  mujeres  y hombres  en  esfuerzo  común. 

Hoy  se  reconoce  la  importancia  de  las  mujeres  como  sector 
social  dentro  del  amplio  proceso  de  liberación  de  los  pobres  y 
oprimidos  del  continente  y del  Caribe.  La  TL,  como  veremos, 
está  prestando  una  atención  cada  vez  mayor  a los  desafíos  que 
provienen  de  este  nuevo  sujeto.  La  mujer  irrumpe  con  fuerza 
trayendo  una  nueva  perspectiva  y una  nueva  fuerza  vital  para  la 


55  E.  Tamez,  «La  mujer  como  sujeto  histórico  en  la  producción  teológica»,  en:  Varias, 
Mujer  latinoamericana,  iglesia  y teología.  Ed.  MPD,  México,  1981,  pág.  111. 

56  I.  Gebara,  «La  opción  por  el  pobre  como  opdóh  por  la  mujer»,  en:  Concilium  214 
(1987),  pág.  469  (el  énfasis  es  nuestro). 
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misma  teología,  para  la  autoconciencia  de  la  fe  y para  la 
edificación  de  nuevas  realidades  sociales  y eclesiales.  En  la  medida 
en  que  las  mujeres  recuperan  su  propia  palabra,  toman  conciencia 
de  su  propia  fuerza  y verbalizan  con  tono  propio  su  experiencia 
de  fe,  se  convierten,  sin  duda,  en  parte  integral  del  nuevo  sujeto 
histórico-teológico  desde  el  cual  se  reflexionan  todos  los 
contenidos  de  la  fe. 
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Capítulo  II 

Descubrimiento  de  la  causalidad 
en  la  mujer  latinoamericana 


Una  de  las  características  fundamentales  de  la  TL  es  la 
incorporación  del  instrumental  socio-analítico  como  dimensión 
intrínseca  a su  mismo  método  Aun  cuando  la  teología  mantiene 
su  propio  estatuto  — su  régimen  interno  como  disciplina  que 
articula  el  lenguaje  de  la  fe — requiere  el  recurso  de  las  ciencias 
analíticas,  particularmente  las  socio-históricas,  pues  el  interés 
primario  que  persigue  no  es,  como  ya  afirmábamos  en  el  capí- 
tulo anterior,  la  creación  de  un  discurso  auto-subsistente  que 
repose  sobre  sí  mismo,  sino  la  contribución  eficaz  a la  liberación 
de  los  pobres  y oprimidos  desde  el  horizonte  global  de  la  fe 
cristiana.  La  TL  es  consciente  de  que  en  sus  contenidos,  como 
subraya  L.  Boff, 

...depende  de  la  cultura,  de  la  sociedad,  y de  las  situaciones 
históricas  que  la  desafían  y le  imponen  una  dirección  en  sus 
planteamientos  y reflexiones 1  2. 

Es  un  discurso  necesariamente  mediado,  como  lo  ha  sido 
toda  teología  cristiana  hasta  hoy.  Al  tomar  como  eje  de  su  reflexión 
la  práctica  liberadora  de  los  oprimidos,  recurre  al  instrumental 
crítico  que  mejor  le  permita  el  análisis  de  los  mecanismos  causales 
de  empobrecimiento  y opresión,  con  el  fin  de  transformarlos  y 
gestar  alternativas  que  beneficien  radicalmente  a las  mayorías 
populares  latinoamericanas. 

1 Una  buena  presentación  de  la  mediación  socio-analítica  en  la  TL,  desde  los  trabajos 
pioneros  hasta  las  últimas  elaboraciones,  en  J.J.  Tamayo- Acosta,  op.  cif.,págs.  71-97; 
I.  Ellacuría,  "Premisas  socio-económicas  implícitas  y explícitas  de  la  teología  de  la 
liberadón»,  en:  Varios,  Implicaciones  sociales  y políticas  de  la  teología  de  la  liberación.  Ed. 
Instituto  de  Filosofía,  Universidad  de  Sevilla,  1989,  págs.  135-146. 

2 L.  Boff,  El  rostro  materno...,  op.  cit.,  pág.  12. 
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Uno  de  los  hechos  mayores  reconocidos  como  novedad  en 
América  Latina,  no  es  siquiera  la  conciencia  que  adquiere  todo 
un  pueblo  de  la  pobreza  y miseria  que  le  aquejan,  sino  la 
conciencia  de  las  causas  que  generan  tal  situación.  Aparejada  a 
la  conciencia  de  la  causalidad  de  fondo,  surge  la  ineludible  pre- 
gunta sobre  lo  que  debe  hacerse  para  remontar  las  desigualdades 
que  marcan  la  situación  actual.  Como  ha  señalado  G.  Gutiérrez, 
lo  nuevo  del  momento  actual  estriba,  primordialmente,  en  que 
un  pueblo 

...empieza  a percibir  las  causas  de  su  situación  de  injusticia  y 
busca  sacudirse  de  ella.  Lo  nuevo  y lo  importante  estriba 
igualmente  en  el  papel  que  la  fe  en  el  Dios  liberador  está  jugando 
en  este  proceso  . 

Es  aquí,  en  el  empeño  por  descubrir  las  causas,  llamarlas  por 
su  nombre  y exorcizarlas,  donde  enlazamos  con  la  ciencia 
analítica.  Las  contribuciones  provenientes  de  las  mujeres  sobre  el 
análisis  de  su  situación  concreta,  traerán  a luz  nuevas  dimensiones 
al  cuerpo  crítico  trabajado  por  la  TL.  Sin  embargo,  antes  de 
caracterizar  estas  dimensiones,  conviene  abordar  algunos  aspectos 
fundamentales. 


1.  Observaciones  sobre  los  cambios  en  los  modos 
de  comprensión  desde  la  mujer 

Sin  necesidad  de  recurrir  todavía  al  cuerpo  analítico  siste- 
mático, señalamos  anteriormente  que  la  percepción  de  la 
desigualdad  profunda  que  sufre  la  mujer  fue  creciendo  progresi- 
vamente. De  muchas  maneras,  con  mayor  o menor  rigidez,  se 
impuso  la  evidencia  de  que  la  condición  subalterna  de  la  mujer 
se  ha  mantenido  constantemente  en  la  historia  de  la  humanidad. 
Por  ello  puede  afirmarse  que  la  desigualdad  entre  hombres  y 
mujeres  es  la  más  prolongada,  escandalosa  y encubierta  de  las 
desigualdades  existentes  que  todavía  perduran.  Existe,  pues,  una 
larga  historia  de  subordinación,  cosificación  y relego,  que  ha 
querido  eliminar  toda  posibilidad  en  las  mujeres  de  realizarse 
como  sujetos  de  pleno  derecho 3  4.  El  acontecimiento  que  merece 
ser  destacado,  sin  duda,  se  refiere  a la  irrupción  de  la  conciencia 
de  que  esta  situación  no  es  una  cadena  irreversible  condenada 


3 G.  Gutiérrez,  Beber  en  su  propio  pozo.  Ed.  CEP,  Lima,  1983,  pág.  36;  I.  Ellacuría,  "La 
teología  de  la  liberación  frente  al  cambio  sociohistórico  de  América  Latina",  en: 
Varios,  Implicaciones  teológicas...,  op.  cit.,  pág.  69. 

4 E.  Ander-EGG,  op.  cit.,  pág.  12. 
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para  siempre  a un  destino  sin  fin.  Es  susceptible  de  cambio,  es 
decir,  puede  ser  transformada  en  favor  de  nuevos  modelos  de 
convivencia  humana  que  permitan  a mujeres  y hombres  ejercitar 
su  mutua  responsabilidad  en  la  historia. 

En  este  contexto,  cobra  relieve  la  constatación  que  hace  I. 
Gebara  respecto  del  proceso  que  experimentan  hoy  las  mujeres 
de  América  Latina  en  términos  de  la  evolución  en  la 
autoconciencia: 

...en  la  línea  de  la  historia  — subraya — ■,  se  puede  hablar  del 
descubrimiento  de  la  causalidad  de  las  cosas.  La  condición 
femenina  evolucionó,  fue  diferente  y puede  ser  diferente.  Su 
estado  actual  puede  ser  explicado,  en  parte,  por  causas 
históricas.  El  descubrimiento  de  las  causas  que  oprimen  a los 
pobres,  y dentro  de  ellos  a las  mujeres,  ha  modificado  la 
comprensión  de  la  mujer  como  persona  y como  colectivo.  Ella 
no  está  marcada  por  un  destino  inmutable,  ni  es  objeto  de 
voluntades  ajenas  que  moldean  su  existencia.  A pesar  de  los 
condicionamientos  inherentes  a la  existencia  humana,  ella  puede 
conquistar  espacios  para  expresar  su  palabra  y su  ser  5. 

Lo  que  sucede  aquí  es  un  cambio  substancial  en  el  plano  de 
la  propia  inteligencia  de  la  mujer  misma,  referida  a su 
comprensión  como  sujeto  — y no  objeto — de  la  historia.  En  un 
horizonte  androcéntrico,  la  mujer  quedaba,  en  cierto  modo, 
indefinida  (que  no  es  lo  mismo  que  no-definida,  dado  que  la 
indefinición  es  ya  un  modo  de  definición),  porque  intrínsecamente 
no  forma  parte  de  ese  horizonte. 

Al  emerger  la  conciencia  de  la  causalidad  respecto  de  su 
condición  subalterna  y al  hacer  audible  el  reclamo  a la  palabra  y 
a la  existencia,  la  presencia  de  la  mujer  obliga  a desplazar  el 
horizonte  de  comprensión  de  la  realidad  e introduce  un 
significado  nuevo  y distinto  de  lo  que  es  la  humanidad  y su 
destino.  Provoca  una  reorganización  profunda  en  los  modos  de 
comprender  la  totalidad  de  la  existencia,  aportando  elementos 
antes  no  contemplados.  Esta  conciencia  no  es  un  mero  estado 
psicológico,  sino  un  proceso  intelectivo  referido  al  modo  peculiar 
de  cómo  la  mujer  se  comprende  a sí  misma  en  el  ámbito  de  la 
realidad  a partir  de  los  acontecimientos  vividos,  y de  cómo 
comprende  la  realidad  a partir  de  su  propia  conciencia  y desde 
su  propia  realidad  como  mujer.  Es  ilustrativa,  en  este  contexto, 
la  caracterización  de  la  creatividad  que  I.  Gebara  señala  al  indicar 
este  cambio  en  la  conciencia  de  la  mujer.  Apunta  que,  entre  otras 
dimensiones,  gesta  una  actitud  nueva  en  las  mujeres  que 
contribuye  a poner  en  cuestión  una  especie  de  destino  del  mundo 

5 I.  Gebara,  »La  mujer  hace  teología...»,  op.  cit.,  pág.  18. 
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familiar,  organizado  jerárquicamente  bajo  la  tutela  del  varón; 
ayuda  a iniciar  nuevas  relaciones  más  igualitarias,  e incluso  ayuda 
a cambiar  algunos  aspectos  del  papel  masculino;  contribuye  a 
tomar  conciencia  del  valor  del  trabajo  doméstico,  jamás  reconocido 
como  tal,  y se  lucha  por  su  verdadero  reconocimiento  y valora- 
ción 6.  Hablamos,  pues,  de  la  entrada  de  nuevos  elementos  al 
campo  de  comprensión  de  la  realidad,  tales  como  la  relación 
hombre-mujer  en  su  dimensión  personal  y social;  la  existencia  de 
estereotipos  ancestrales  que  definen  las  tarcas  masculinas  y 
femeninas;  la  división  del  trabajo  social  por  sexos;  la  ampliación 
de  la  dimensión  política  de  lo  público  a lo  privado;  la  tridimen- 
sionalidad  de  las  luchas  — clase,  sexo  y raza — ; y el  carácter 
decisivo  de  la  vida  cotidiana.  Estos  elementos  se  encontraban,  de 
suyo,  en  la  realidad  misma,  pero  no  eran  articulados  en  su  correcta 
respectividad  con  la  situación  de  la  mujer.  Se  trata  de  aspectos 
que  tienen  no  sólo  un  valor  político  decisivo  para  el  presente  y 
el  futuro  de  un  proyecto  alternativo,  sino  que  tienen  también  un 
valor  cognoscitivo  fundamental  para  la  inteligencia  de  la  fe. 

Ahora  bien,  en  esta  misma  línea  de  la  causalidad,  el  modo 
como  las  mujeres  viven,  se  acercan  e inteligen  la  realidad  es 
unitario,  múltiple  y relacional. 

Es  interesante  notar  — dice  I.  Gebara — que  el  descubrimiento 
de  la  causalidad  dentro  de  la  experiencia  de  las  mujeres,  está 
marcada  por  la  manera  propia  como  ellas  perciben  y se  acercan 
a los  problemas  de  la  vida.  No  hay  una  sola  causa  que  pueda 
ser  absolutizada,  sino  que  son  muchas  causas.  Es  una  percepción 
obediente  tal  como  ella  aparece  en  su  complejidad,  diversidad 
y misterio  7. 

Esta  característica  puede  muy  bien  no  ser  exclusiva  de  las 
mujeres,  pero  sí  aparece  en  ellas  de  modo  primordial,  porque  su 
contacto  con  el  mundo  real  abarca  las  múltiples  dimensiones  de  la 
existencia,  desde  lo  concreto  cotidiano,  pasando  por  la  satisfacción 
o no  de  las  necesidades  vitales;  su  relación  intrínseca  con  los 
procesos  y límites  de  la  vida  humana  como  la  gestación,  el 
nacimiento  y la  muerte;  su  relación  con  los  sistemas  de  protección 
de  la  vida;  su  honda  empatia  con  la  Tierra;  su  énfasis  en  la 
comprensión  sentiente  de  la  realidad,  hasta  las  dimensiones  más 

6 I.  Gebara,  "La  opción  por  el  pobre...»,  op.  cit.,  pág.  470.  Estas  aportaciones  de  I. 
Gebara  son  sumamente  importantes  para  indicar  la  nueva  situación  de  las  mujeres 
la  tinoamcricanas  como  fuerza  colectiva  protagónica  insoslayable,  aunque  no  parecen 
cuestionar  la  exclusiva  adjudicación  del  trabajo  doméstico  a la  mujer,  ni  el  uso  de  su 
condición  biológica  para  justificar  la  asignación  de  papeles  sociales  por  causa  del 
sexo. 

7 I.  Gebara,  "La  mujer  hace  teología...»,  op.  cit.,  pág.  18. 
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amplias  de  lo  social  y lo  político  8 * lo.  Es  un  contacto  con  el  mundo 
multilateral  y articulado,  mientras  que  la  relación  del  varón  con 
la  realidad  parece  ser  más  unilateral  y disociada. 

La  percepción  de  las  múltiples  dimensiones  de  la  vida  no 
significa  disociación  parcelada  sin  más.  Y es  que  no  se  pueden 
autonomizar  esferas  de  la  vida  de  modo  que  se  expliquen  en  sí 
y por  sí  mismas.  Por  el  contrario,  las  múltiples  dimensiones  de 
la  existencia  con  las  que  se  relaciona  la  mujer  son  las  que  con- 
forman la  realidad  como  realidad,  y ésta  no  se  constituye  por  la 
suma  de  elementos,  sino  por  su  respectividad.  Por  ello,  la  atención 
de  la  mujer  a los  diversos  problemas  de  la  vida  no  da  relevancia 
únicamente  a los  aspectos  económicos,  dejando  en  suspenso  los 
políticos;  o no  prioriza  sólo  lo  político,  dejando  arrinconada  la 
dimensión  de  la  sexualidad,  o no  se  centra  en  ésta,  descuidando 
lo  religioso  cultural,  así  como  tampoco  contempla  solamente  los 
lugares  épicos  del  cambio  social,  relegando  lo  cotidiano  en  las 
transformaciones  de  fondo  y,  tampoco  espera  el  solo  cambio  de 
las  estructuras  socio-económicas  como  propedéutica  de  la 
liberación  de  la  mujer.  En  definitiva,  aborda  la  realidad  en  toda 
su  diversidad,  complejidad  y respectividad  como  un  todo  no 
atomizado. 

Estas  observaciones  nos  permitirán  comprender  mejor  el 
carácter  peculiar  de  los  referentes  categoriales  que  acompañan  a 
la  reflexión  de  la  mujer  en  el  análisis  de  su  propia  situación.  Son 
elementos  que  deben  ser  incorporados  sistemáticamente  en  el 
cuerpo  entero  de  la  TL  por  hombres  y mujeres,  ya  que  afectan 
directamente  a los  modos  concretos  de  comprender  los  procesos 
de  liberación  específico  y global.  En  el  plano  epistemológico,  la 
herramienta  analítica  proveniente  de  las  ciencias  de  lo  social 
proporciona  a la  TL  el  instrumental  que  mejor  le  permite  discernir 


8 Algunas  de  estas  características  son  subrayadas  por  M.J.  García  Callado  desde  el 

campo  del  psicoanálisis.  Cfr.,  M.J.  García  Callado,  "Automarginadón  femenina. 
Una aproximadón  desde d psicoanálisis», en:  Sal Terrae  1 1 (1988), pág.  759.  Utilizamos 
aquí  el  término  sentiente,  no  para  indicar  apenas  una  actitud  afectivo-sensible,  sino 
en  el  pleno  significado  filosófico  que  le  adjudica  X.  Zubiri  para  un  modo  concreto  del 
inteligir:  «Los  griegos  opusieron  siempre  inteligencia  ( nous ) y sentir  ( aisthesis ).  Sea 

lo  que  fuere  la  doxa  de  Parménides,  lo  cierto  es  que  la  filosofía  griega  adscribió 
siempre  la  doxa  al  sentir.  Pero  ¿qué  es  sentir?  Es  desde  luego  la  presentación  de  algo 
que  en  una  o en  otra  forma  tiene  un  momento  de  realidad.  Pero  si  esto  es  así  nunca 
hay  en  el  hombre  una  oposición  estructural  entre  inteligir  y sentir.  Como  inteligir  es 
aprehen  der  lo  real,  resul  ta  que  si  lo  real  está  ya  presentado  en  y por  los  sen  tidos  como 
real,  entonces  la  intelecdón  misma  tiene  ya  un  carácter  radicalmente  sentiente.  No 
hay  pues  oposición  entre  inteligir  y sentir,  sino  que  hay  una  unidad  estructural: 
inteligir  y sentir  son  sólo  dos  momentos  de  un  solo  acto:  el  acto  de  aprehender 
impresivamente  la  realidad»,  X.  Zubiri,  Inteligencia  y logos.  Alianza  Editorial,  Madrid, 
1982,  pág.  51. 
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las  causas  de  la  opresión  de  los  contingentes  populares 
latinoamericanos  9.  J.J.  Tamayo-Acosta  señala  que 

...las  ciencias  humanas,  y especialmente  las  sociales,  ofrecen  a 
la  teología  un  diagnóstico  de  la  realidad,  le  revelan  las  causas 
y raíces  de  la  situación  de  opresión  vivida  por  los  pueblos 
latinoamericanos,  le  descubren  los  procesos  y dinamismos 
estructurales,  le  muestran  los  funcionamientos  y las  tendencias 
del  sistema  y las  alternativas  al  mismo,  y le  revelan  los  cauces 
organizativos  con  que  cuentan  las  mayorías  populares  para  ha- 
cer realidad  sus  aspiraciones.  Las  ciencias  sociales  son  además, 
un  instrumento  que  permiten  dibujar  con  mayor  precisión  los 
desafíos  que  ella  (la  realidad  social)  plantea  al  anuncio  del 
evangelio,  y por  consiguiente  a la  reflexión  teológica  (G.  Gutié- 
rrez). En  definitiva,  dan  a la  teología  mayor  lucidez  histórica, 
más  criticidad  e instrumental  analítico  (R.  Vidales)  10. 

En  consecuencia,  se  ha  hablado  del  desarrollo  de  las  metró- 
polis capitalistas  dominantes  a expensas  del  subdesarrollo  de  los 
países  dominados,  de  dependencia  de  los  centros  económicos  de 
poder,  de  relación  asimétrica  centro-periferia,  de  capitalismo 
necrófilo  sistémico,  pero  en  el  análisis  de  la  realidad,  no  se  daba 
cuenta  todavía  de  los  múltiples  mecanismos  que  operan  en  la 
opresión  contra  las  mujeres. 

Lejos  de  desdeñar  los  avances  epistemológicos  ya 
conseguidos  por  la  TL,  la  reflexión  crítica  realizada  desde  la 
experiencia  de  opresión-liberación  de  la  mujer,  los  asume,  y a la 
vez  contribuye  a profundizar  estos  mismos  logros  ampliando  el 
campo  de  la  reflexión.  Los  siguientes  acápites  tienen  como  fin 
destacar,  en  la  medida  de  nuestras  posibilidades,  otros  elementos 
a los  ya  aportados  en  el  capítulo  anterior,  ya  que  están  destinados 
a volverse  centrales  en  toda  reflexión  que  quiera  dar  cuenta  de 
la  heterogeneidad  del  sujeto  popular  y,  en  particular,  de  la 
situación  de  la  mujer  y sus  alternativas  de  cara  a la  liberación. 
Elegir  estos  ejes  analíticos,  y no  otros,  implica  ya  una  toma  de 
postura  metodológica  inherente  al  quehacer  teológico,  en  cuanto 
que  del  amplio  campo  de  investigación  crítica  elaborada  por  la 
perspectiva  feminista  desde  el  ámbito  de  las  ciencias  de  lo  social 
sobre  la  posición  desigual  y subalterna  de  la  mujer,  la  teología 
privilegia  aquellos  elementos  que  mayormente  convergen  con  su 
interés  primario:  la  liberación  de  las  mujeres  pobres  y oprimidas, 
como  dimensión  fundamental  dentro  del  proceso  de  liberación 
global. 

9 I.  Ellacuría,  "La  teología...»,  op.  cit.;  L.  Boff,  "Qué  son  las  teologías...»,  op.  cit., pág. 
191;  J.  Sobrino,  Resurrección  de  la  verdadera  iglesia.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1981, 
págs.  21-53. 

10  J.J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit.,  pág.  73 
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2.  El  carácter  político  de  lo  biológico 
en  la  subordinación  de  la  mujer 

Cuando  se  ha  buscado  explicar  las  causas  de  la  condición 
desigual  y subordinada  de  las  mujeres,  las  respuestas  han  sido 
de  distinto  orden.  Con  todo,  a pesar  de  los  esfuerzos  realizados 
en  la  década  anterior,  no  puede  hablarse  aún  de  la  creación  de 
un  cuerpo  teórico  consistente  que  dé  cuenta  cabal  de  esta  situa- 
ción 11 . C.  Lora  indica  que 

...se  ha  tendido  muchas  veces  a explicarla  como  un  efecto 
dependiente  y subordinado  de  otras  formas  de  dominación:  la 
explotación  económica  fundamentalmente.  Desde  esta 
perspectiva,  se  caracterizó  la  lucha  contra  la  opresión  de  la 
mujer,  así  como  también  otras  formas  de  opresión  —la  racial, 
por  ejemplo — , como  reivindicaciones  subordinadas  enteramente 
al  conflicto  de  clases.  Esto  provocó,  por  otro  lado,  una  reacción 
en  las  corrientes  de  pensamiento  surgidas  al  calor  del  feminismo 
de  usar  como  referentes  absolutos  del  análisis,  categorías  como 
el  patriarcado,  que  se  ha  convertido  en  explicación  causal  de 
todas  las  opresiones  que  sufre  la  mujer  12. 

Lo  que  puede  afirmarse  históricamente  es  que  la  situación 
social  de  la  mujer  ha  estado  determinada  por  sus  funciones 
biológicas,  referidas  fundamentalmente  a la  reproducción 
humana.  Este  hecho  biológico  natural  constituye  también  un 
fenómeno  social  en  cuanto  se  le  somete  a una  forma  específica  de 
organización  social.  Pues  bien,  es  esta  regulación  social  de  la 
reproducción  y la  fecundidad  la  que  ha  orientado  a destinar 
papeles  sociales  por  sexos,  creando  una  jerarquía  donde  la  mujer 
ocupa  un  lugar  subalterno  porque  la  condiciona  a asumir  el  papel 
de  ama  de  casa:  esposa  y madre,  o bien/y  también,  a tomar 
sobre  sí  la  ineludible  doble  jornada  de  trabajo.  El  papel  secundario 
que  ocupa  la  mujer  en  este  orden,  se  agudiza  negativamente 
cuando  la  condición  biológica  interacciona  con  otras  situaciones 
de  desigualdad,  como  son  las  de  clase  y las  de  raza. 

En  síntesis  — señala  A.  Sojo — > la  biología  ha  sido  utilizada 
para  fundamentar  la  inferioridad  de  la  mujer  respecto  del 
hombre,  o para  adscribirle  características  particulares  que 


11  T.  De  Barbieri,  Mujeres  y vida  cotidiana.  Ed.  SEP/80,  México,  1984,  pág.  14.  Ver 
también  M.  González  B.,  ¿Qué  esel  feminismo. ,.,op.  cit ,;esta  autora  presenta  las  diversas 
vertientes  y posturas  del  feminismo  latinoamericano. 

12  C.  Lora,  "Mujer,  víctima...»,  op.  cif.,pág.21.  El  concepto  patriarcado  no  es  unívoco. 
Alude  principalmente  al  dominio  masculino  en  todas  las  esferas  de  la  existencia 
humana,  aunque  se  condensa  primordialmente  en  el  control  que  los  hombres 
ejercen  sobre  la  sexualidad,  la  reproducción  y el  trabajo  de  las  mujeres. 
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consagran  su  relegamiento  al  plano  doméstico,  jugando  la 
maternidad,  un  papel  central  dentro  de  estas  concepciones  13. 

En  esta  línea,  es  importante  llamar  la  atención  sobre  la 
estrecha  relación  que  existe  entre  lo  político  y lo  biológico.  En 
oposición  a lo  que  pudiera  pensarse  sobre  la  autonomía  o 
disociación  de  estas  dimensiones,  es  indudable  que  la  condición 
de  las  mujeres  es  inseparable  de  la  organización  social  en  que  se 
encuentra.  De  esta  forma,  el  comportamiento  desigual  entre 
hombres  y mujeres  encuentra  su  explicación  en  el  tipo  de  rela- 
ciones sociales  establecidas  entre  ambos,  sin  que  necesariamente 
se  refiera  a sus  respectivas  anatomías. 

El  problema  de  fondo  no  es  el  enfrentamiento  con  los 
hombres,  porque  en  América  Latina  el  varón  empobrecido  sufre 
junto  con  la  mujer  y sus  hijos  el  hambre,  el  despojo  y la  violación, 
sino  el  modo  particular  de  organización  social,  política  y familiar 
que  consolida  la  condición  social  de  la  mujer  como  ciudadana  de 
segunda  clase,  y convierte  la  aptitud  biológica  de  la  maternidad 
en  una  fuente  de  poder  opresivo  usado  en  su  contra  14.  La 
diferencia  biológica  no  tendría  por  qué  sugerir  una  relación  desi- 
gual entre  los  sexos,  pero  lo  cierto  es  que  los  hombres  justifican 
esta  relación  precisamente  en  la  diferencia  biológica.  En  este 
sentido,  los  varones  oprimidos  de  los  sectores  populares 
participan  igualmente  de  este  sistema  opresivo  en  perjuicio  de  la 
mujer.  Dicho  llanamente,  los  pobres  no  están  exentos  del  ma- 
chismo  y,  paradójicamente,  de  él  participan  también  muchas 
mujeres.  Así,  la  condición  biológica  de  la  mujer  en  su  función 
procreativa,  es  usada  en  función  de  la  pervivencia  de  un  modelo 
de  convivencia  inter-humana  y social  que  reduce  a la  mujer  a 
una  posición  subalterna.  La  biología  tiene,  pues,  un  carácter 
político.  Importa  entonces  poner  de  relieve  que 

...la  capacidad  de  concebir  y parir  no  implica,  como  hecho 
biológico,  que  la  mujer  deba  ser  encargada  del  cuidado  de  los 
niños  — o la  exclusividad  de  las  tareas  domésticas — . Pero 
además,  la  forma  como  la  biología  se  inserta  en  las  relaciones 
sociales  es  de  carácter  político  y no  biológico  15. 

Estas  consideraciones  no  deben  llevar  a relegar  a segundo 
plano  o subvalorar  la  maternidad,  también  como  fuente  de  fuerza 
y lucha  por  la  sobrevivencia,  tal  y como  es  vivida  por  la  inmensa 


13  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  47. 

14  Idem.;  E.  Arnaz,  "Discriminación  de  la  mujer.  Voz  de  colectivos  feministas»,  en: 
Misión  Abierta  3 (1980),  pág.  23. 

15  Ibid.,  pág.  48. 
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mayoría  de  mujeres  latinoamericanas.  El  problema  estriba  en  el 
uso  político-ideológico  interesado  de  la  facultad  procreativa  en 
la  mujer,  no  en  el  ejercicio  de  esta  capacidad.  A este  respecto, 
conviene  llamar  la  atención  sobre  dos  aspectos  fundamentales. 
Por  un  lado,  la  maternidad  humana  no  puede  ser  considerada 
solamente  como  una  experiencia  biológica  entre  otras  — como  el 
comer,  que  también  se  satisface  socialmente — , ni  puede  ser 
reducida  a la  expresión  de  un  instinto  — como  sucede  en  las 
especies  no  racionales — . 

Es  menester  percibirla  — subraya  F.  Santisteban — , como  una 
experiencia  humana  global,  donde  el  sentimiento,  la  afectividad 
y la  capacidad  de  relacionarse  con  otros  y consigo  misma,  son 
ingredientes  principales  16. 

Se  alude  aquí  a una  dimensión  que  es  intrínseca  a la  identidad 
de  la  mujer  como  mujer  y debe  ser,  creemos,  fuente  de  liberación 
y humanismo,  y no  de  condena.  Por  otro  lado,  la  atención  no 
debe  ser  menor  respecto  de  la  creación  de  una  mística  de  la 
femineidad,  de  matices  románticos,  que  exalta  y sublima  a la 
mujer  en  cuanto  esposa  y madre.  Se  trata  de  un  claro  mecanismo 
machista  que,  para  ocultar  la  exclusión  de  la  mujer  de  las  instan- 
cias reales  de  decisión,  tiende  a sobrevalorar  su  naturaleza  sublime 
de  esposa  y madre  con  el  fin  de  garantizar  su  permanencia  en  el 
ámbito  doméstico  privado. 

El  argumento  subyacente  a esta  postura  no  hace  sino  expresar 
ideológicamente  la  problemática  a la  que  nos  hemos  referido  en 
este  acápite,  es  decir,  para  la  perspectiva  androcéntrica  la  mujer 
esta  constituida  por  la  naturaleza  para  ser  madre,  en  consecuencia, 
toda  su  vida  (sus  intereses,  anhelos,  aspiraciones  y preocupa- 
ciones) gira  alrededor  de  su  función  procreativa.  Esta  se  convierte 
en  el  único  destino  para  lograr  su  realización  plena  como  mujer. 
La  doblez  y malicia  de  este  modelo  está  en  que  deviene  en  el 
criterio  único  para  conformar  la  identidad  de  la  mujer  17.  La 
idealización  de  la  función  materna  hay  que  combatirla  de  raíz 
porque  en  sí  misma  es  opresiva.  F.  Santisteban  señala  que  esta 
idealización 

...despoja  a la  mujer-madre  de  su  complejidad  y su  concreción 
humana,  porque  al  hacerla  símbolo,  la  deshumaniza  y con  ello 
justifica  el  olvido  y la  postergación  de  sus  necesidades  y su 
relación  concreta  como  mujer  y como  madre  18. 


16  F.  Santisteban,  op.  cit.,  pág.  95. 

17  Ibid.,  págs.  98-99;  E.  Ander-EGG,  op.  cit.,  pág.  37. 

18  Ibid.,  pág.  98. 
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Por  lo  tanto,  en  el  diseño  de  formas  alternativas  de  orga- 
nización social,  la  maternidad  y la  condición  biológica  de  la  mujer 
no  pueden  ya  servir  de  argumentos  para  justificar  su  papel 
subalterno. 

Estas  observaciones  permiten  destacar  la  necesidad  de 
recurrir  a otras  categorías  analíticas  que  ayuden  a identificar  los 
dinamismos  estructurales  y las  raíces  que  provocan  la  opresión 
múltiple  de  las  mujeres.  Recurrir  solamente,  de  forma  disociada, 
a la  categoría  del  patriarcado  para  explicar  la  dominación  del 
hombre  sobre  la  mujer,  o querer  explicarla  como  efecto  subor- 
dinado de  la  explotación  económica  del  capitalismo  imperialista 
actual,  no  parece  ser  suficiente  para  un  abordaje  adecuado  de  la 
situación  vivida  por  las  mujeres  19.  Importa  analizar  su  situación 
de  forma  tal  que  dé  cuenta,  en  la  medida  de  lo  posible,  de  la 
multiplicidad  de  sus  experiencias  y las  características  propias  de 
la  opresión  contra  ella  como  pobre  y como  mujer,  en  articulación 
con  la  dimensión  de  la  raza. 


3.  La  creación  del  género  social 

Si  la  condición  biológica  de  la  mujer  ha  servido  para  legitimar 
un  modelo  desigual  de  relación  social  y familiar,  otro  aspecto 
ligado  al  anterior  se  incorpora  al  campo  epistemológico  para 
abordar  la  situación  de  la  mujer.  Se  trata  del  llamado  sistema 
sexo-género  20.  Con  esta  categoría  se  quiere  contribuir  a revelar 
otras  vertientes  causales  que  den  razón  de  la  desigual  situación 
de  la  mujer  con  el  fin  de  transformar  su  funcionamiento  opresivo. 
M.  González  indica  que 

...la  diferenciación  entre  sexo  y género  es  sumamente  importante 
para  la  lucha  feminista.  El  concepto  de  género  no  solo  ha  sido 
un  aporte  para  las  ciencias  sociales  sino  fundamentalmente  para 
el  feminismo  21 . 


19  Un  análisis  relevante  para  el  proceso  de  liberación  de  la  mujer  en  nuestros  países 
debe  incorporar  ambos  aspectos,  como  subraya  M.  González:  "si  bien  la  opresión  y 
discriminación  de  la  mujer  es  anterior  al  capitalismo,  como  lo  demuestran  los 
diversos  estudios,  es  fundamental  reconocer  que  en  la  fase  capitalista  actual  se 
agudizan  las  diversas  formas  y grados  de  violencia  cotidiana  hacia  las  mujeres  y 
niños",  M.  González  B.,  op.  cit.,  pág.  29.  Igual  aserto  hace  E.  Schüssler  Fiorenza 
cuando  señala  que:  "enfocar  el  patriarcado  únicamente  en  términos  de  supremacía 
masculina  y del  sexismo  misógino  no  nos  serviría  para  articular  la  interacción  del 
racismo,  el  clasismo  y el  sexismo  en  las  sociedades  militaristas  occidentales",  E. 
Schüssler  Fiorenza,  "Romper  el  silencio,  lograr  un  rostro  visible»,  en  \Concilium  202 
(1985),  pág.  303. 

20  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  49. 

21  M.  González  B.,  op.  cit.,  pág.  27. 
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La  peculiaridad  de  este  sistema  es  que  apunta  a explicitar 
cómo,  sobre  la  diferencia  sexual  biológica,  se  han  construido 
modelos  de  relación  y comportamiento  social  que  justifican  el 
dominio  y la  superioridad  de  un  sexo  sobre  otro.  El  sexo,  como 
hecho  biológico,  deviene  hecho  social  a través  de  la  creación  de 
estereotipos  de  género  que  confieren  identidad  a cada  sexo.  El 
género  es  la  forma  social  que  adopta  cada  sexo,  toda  vez  que  se 
le  adjudican  connotaciones  específicas  de  valores,  funciones  y 
normas,  o lo  que  se  llama  también,  no  muy  felizmente,  roles 
sociales.  El  sistema  sexo-género  tiende  a conformar  la  identidad 
de  hombres  y mujeres,  así  como  la  relación  que  debe  existir  entre 
ambos  sobre  la  base  de  determinadas  pautas  de  comportamiento 
que  se  consideran  propias  de  cada  sexo.  Lo  que  signifique  la 
diferencia  biológica  sexual  depende  así,  de  los  valores  y sig- 
nificaciones que  se  adjudiquen  y se  hagan  derivar  de  la 
construcción  social  de  lo  masculino  y lo  femenino  en  un  momento 
histórico  dado.  La  complejidad  aumenta  cuando  las  diferencias, 
que  en  principio  deberían  ser  comprendidas  en  respectividad  e 
intrínsecas  a la  existencia  humana,  se  identifican  con  los 
estereotipos  de  género,  y como  éstos  legitiman  la  superioridad 
masculina,  se  da  consistencia  a una  relación  desigual  entre 
hombres  y mujeres.  A.  Sojo  subraya  que, 

...en  su  forma  fetichizada,  esta  relación  se  plantea  como  natural, 
cuando  el  género  se  asimila  e iguala  al  sexo,  al  pretender  que 
las  diferencias  entre  la  mujer  y el  hombre  son  estrictamente  de 
carácter  biológico,  y por  esa  vía  se  rodea  de  aura  de  naturali- 
dad e inevitabilidad...  en  el  actual  sistema  sexo-género,  con 
dominación  masculina,  la  diferencia  biológica  oculta  la  gene- 
ración social  del  género  y es  base  de  un  sistema  opresivo  22. 

Se  cree,  de  esta  forma,  que  la  subordinación  de  la  mujer  es 
natural  porque  se  asienta  en  el  hecho,  también  natural,  de  la 
inferioridad  femenina. 

En  la  base  del  sistema  sexo-género  que  legitima  la 
superioridad  masculina  se  encuentra  la  tendencia  del  orden 
androcéntrico  a disociar  partes  que,  en  realidad,  deberían  com- 
prenderse en  una  lógica  no  jerarquizante.  Lo  cierto  es  que  a lo 
largo  de  la  historia,  con  mayor  o menor  énfasis,  se  han 
conformado  estereotipos  de  género  según  los  cuales  ser  mujer 
implica  sensibilidad  y ternura,  le  corresponde  la  emoción,  la 


22  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  53.  Esta  autora  converge  con  Judi  th  Astelarra  en  la  observación 
de  que  el  sistema  sexo-género  no  siempre  implica  desigualdad.  En  teoría  puede  ser 
también  un  sistema  igualitario,  a pesar  de  la  persistencia  histórica  de  su  carácter 
asimétrico.  Cf.,  obras  citadas,  donde  ambas  dependen  de  las  aportaciones  de  Gayle 
Rubín. 


67 


pasividad,  la  sumisión,  la  intuición,  lo  incomprensible  y lo 
misterioso;  mientras  que  ser  hombre  implica  racionalidad  y 
agresividad,  le  corresponde  la  acción,  la  claridad,  lo  razonable,  la 
fuerza  y el  poder  23.  Una  vez  establecido  el  estereotipo  no  hay 
más  que  seguirlo,  pero  la  “relación  interhumana  es  ya  jerárquica 
y asimétrica  porque  a la  mujer  corresponde  a priori  el  papel 
subordinado.  En  una  perspectiva  más  unitaria,  la  disociación 
androcéntrica  es  perniciosa,  tanto  para  el  hombre  como  para  la 
mujer,  porque  ambos  quedan  amputados  en  su  personalidad.  No 
obstante,  creemos,  las  consecuencias  deshumanizantes  son 
siempre  mayores  para  quien  ocupa  una  posición  subalterna,  en 
este  caso  las  mujeres  pobres. 

Un  sistema  desigual  procura  mantener  los  estereotipos  y 
exige  pautas  de  comportamiento  que  se  correspondan  con  las 
prescripciones  sancionadas  por  la  cultura,  la  religión  y la  sociedad 
para  cada  sexo,  de  acuerdo  a su  identidad  de  género.  Desde  la 
experiencia  cotidiana  se  exige,  por  ejemplo,  que  el  hombre  se 
prive  y evite  la  disponibilidad,  la  gratuidad,  el  juego,  la  recep- 
tividad, la  intuición,  la  ternura,  cualidades  adscritas  a la  mujer, 
violentando  incluso  en  muchos  casos  sus  inclinaciones  naturales. 
Al  mismo  tiempo  exige  que  la  mujer  prescinda  de  su  propia 
potencialidad,  iniciativa,  fuerza,  inteligencia  y competitividad, 
aunque  en  sí,  hombres  y mujeres  puedan  desarrollar  estas 
capacidades.  No  podemos  dejar  de  subrayar,  sin  embargo,  que 
en  las  construcciones  de  género  como  forma  social  que  adquiere 
cada  sexo,  si  bien  son  una  creación  machista  y androcéntrica,  la 
contribución  de  las  mujeres  a su  continuidad,  expansión  y 
reproducción  es  significativa,  y en  algunos  casos,  por  desgracia, 
consentida.  Por  ello,  es  necesario  un  ingente  trabajo  que  restaure 
la  humanidad  de  mujeres  y hombres  para  que  recobren  su 
integridad,  aunque  en  el  contexto  actual  de  evidente  opresión  de 
la  mujer,  esto  implica,  más  que  nunca,  incentivar  su  autoexpresión 
con  el  fin  de  que  su  contribución  sea  realmente,  como  indica  M. 
J.  García  Callado:  «una  huella  y no  una  sombra;  una  palabra  y no 
un  eco»  24. 

En  definitiva,  no  es  pues  el  sexo  biológico  el  creador  original 
de  la  natural  desigualdad  entre  mujeres  y hombres,  más  bien,  éste 
es  usado  interesadamente  para  dar  legitimidad  a un  tipo  de 
relación  desigual  en  el  terreno  personal  y social.  Resulta  cada 
vez  más  urgente  elaborar  un  análisis  del  sistema  sexo-género  con 
las  peculiaridades  que  éste  adopta  en  el  contexto  de  nuestras 


23  La  descripción  de  los  estereotipos  la  tomamos  de  M.  Del  Moral,  "Lo  femenino. 
Breve  recorrido  por  la  psicología  y el  mito»,  en:  Sal  Terrae  1 1 (1988),  pág.  750,  aunque 
no  compartimos  la  totalidad  de  sus  planteamientos. 

24  M.J.  García  Callado,  op.  cit.,  pág.  757;  ver  también,  E.  Arnaz,  op.  cit.,  pág.  32. 
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sociedades,  el  cual,  a su  vez,  no  puede  desligarse  del  capitalismo 
patriarcal  dependiente  y dominante  en  América  Latina.  Las 
iglesias  y la  teología  desempeñan  un  papel  fundamental  en  la 
recreación,  continuidad,  pervivencia,  o bien,  crítica,  transfor- 
mación y superación  de  estos  sistemas. 

El  sistema  sexo-género  está  articulado  a otra  dimensión  que 
ya  sugeríamos  en  el  capítulo  anterior:  la  división  del  trabajo, 
consecuencia  de  la  separación  entre  la  esfera  pública  y la  privada. 
En  este  orden,  las  mujeres  se  ocupan  de  la  esfera  de  lo  privado, 
referido  primordialmente  a las  funciones  reproductivas  y do- 
mésticas; y los  hombres  de  lo  público,  referido  fundamentalmente 
a la  producción  y al  ámbito  de  lo  político.  A.  Sojo  señala  que  esta 
división  es  fuente  de  poder  asimétrico 

...porque  de  acuerdo  con  la  división  social  del  trabajo,  a la 
mujer  se  le  adscribe,  como  esfera  natural  de  actividades,  el 
ámbito  de  lo  doméstico;  en  lo  público  se  le  permite  incursionar 
en  condiciones  discriminatorias  que  se  expresan,  entre  otros 
factores,  en  diferencias  salariales  y relegación  a puestos 
subordinados  a la  autoridad  masculina.  Esta  división  del  trabajo 
juega  un  papel  reproductor  del  poder  puesto  que  impide  a la 
mujer  apropiarse  de  ciertos  ámbitos  de  desarrollo  humano, 
debido  al  significado  preciso  del  género  en  la  división  del  traba- 
jo 2S. 

En  ambas  esferas  la  mujer  se  encuentra  en  situación  de 
desventaja.  En  este  marco,  se  comprende  por  qué  convergen  en 
la  mujer  pobre  y oprimida  múltiples  cargas  que  no  pueden  pasar 
inadvertidas. 

Por  causa  de  su  constitución  biológica,  la  mujer  es  relegada 
al  ámbito  privado  donde  se  realizan  las  tareas  reproductivas, 
pero  se  pasa  por  alto  el  hecho  de  que  la  reproducción  se  realiza 
en  ambos  campos:  el  público  y el  privado. 

En  lo  doméstico  —señala  A.  Sojo — , se  realizan  tareas  educativas, 
procesos  de  socialización,  funciones  reproductoras  materiales; 
en  términos  simbólicos,  lo  privado,  lo  doméstico,  se  percibe 
como  lugar  privilegiado  de  la  individualidad  y lo  personal,  en 
contraposición  con  lo  público,  entendido  como  terreno  de  la 
política.  Por  esta  vía,  lo  público  se  valora  como  resultado  de  las 
interacciones  sociales,  mientras  que  lo  doméstico  se  aísla  de  lo 
político  y se  rodea  de  un  halo  de  naturalidad.  Ello,  relacionado  con 
el  establecimiento  de  un  sistema  sexo-género  con  dominio 
masculino,  implica  que  el  espacio  doméstico,  como  campo  de  la 
mujer  se  naturaliza  y se  aísla  de  la  política,  se  vive  como  adecuado 
a presuntas  características  femeninas,  también  de  índole  natural, 


25  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  54. 
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considerando  la  utilización  de  la  biología  como  dispositivo  de 

poder  26. 

La  división  del  trabajo,  acompañada  de  la  definición  de  lo 
masculino  y lo  femenino,  gesta  un  orden  profundamente  desigual. 
En  economía  se  entiende  por  trabajo  sólo  aquel  que  recibe  un 
salario,  excluyendo  así  el  trabajo  doméstico.  En  el  terreno  de  la 
propiedad,  si  bien  las  mujeres  de  las  clases  dominantes  también 
son  excluidas  de  ella,  siguen  usufructuando  de  los  privilegios  de 
su  clase  y de  su  raza;  al  mismo  tiempo,  se  benefician  del  trabajo 
de  las  mujeres  pobres,  indígenas,  negras  y mestizas.  En  la  política 
el  espacio  doméstico  se  privatiza  y no  le  es  concedido  su  intrínseco 
carácter  político,  pues  se  le  entiende  como  ámbito  natural  a 
realizar  por  el  sexo  femenino,  desvinculado  del  espacio  público. 
En  el  ámbito  cultural  se  da  predominio  a la  producción  racional, 
científica,  logicista,  devaluando  el  mundo  de  la  intuición,  de  la 
inteligencia  sentiente  y los  modos  populares  de  inteligir  que  no 
exclusivizan  la  razón  especulativa;  en  este  sentido,  la  irracio- 
nalidad se  considera  característica  del  estereotipo  femenino.  En 
el  ámbito  antropológico  (y  el  teológico  en  consecuencia),  adquiere 
consistencia  el  dualismo  mujer-hombre,  cuerpo-alma,  materia- 
espíritu,  malo-bueno,  etc.  , enfatizando  una  comprensión 
negativa  de  la  sexualidad  donde  la  mujer  aparece  como  fuente 
de  todos  los  males. 

A.  Sojo  apunta  que  la  crítica  y el  cuestionamiento  de  la 
división  de  ámbitos  en  la  sociedad  no  debe  cuestionarse  en  sí  y 
per  se,  sino  en  la  medida  en  que  comportan  relaciones  de 
desigualdad  y subordinación  entre  los  sujetos  cuando  las  esferas 
logran  autonomía  2S.  Es  fundamental  defender  y reivindicar  un 
espacio  privado,  necesario  para  la  recreación  personal,  y un 
espacio  público,  necesario  para  la  creatividad,  pero  deben  ser 
entendidos  en  el  marco  de  un  nuevo  modelo  de  relaciones  sociales 
de  igualdad  y respectividad,  donde  mujeres  y hombres  puedan 
desarrollar  sus  propias  capacidades  y potencialidades;  donde 
puedan  experimentar  su  integridad  humana  en  mutua  solidaridad 
y en  comunión  entre  sí,  con  la  tierra  y con  Dios. 

Este  filón  de  reflexión,  finalmente,  critica  e invita  a reformular 
la  comprensión  de  lo  masculino  y lo  femenino  a partir  del  contexto 
latinoamericano.  Son  dimensiones  importantes,  sin  duda,  pero 
deben  ser  contextualizadas  en  respectividad  dialéctica  con  otras 
categorías  epistemológicas,  como  las  que  hemos  intentado 
presentar  aquí.  De  otro  modo,  se  corre  el  riesgo  de  autonomizar 


26  Ibid.,  pág.  55  (el  énfasis  es  nuestro). 

27  J.  Astelarra,  op.  cit.,  págs.  158-159. 

28  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  57. 
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las  supuestas  dimensiones  ontológicas  de  la  persona  humana  de 
las  formaciones  histó rico-sociales  concretas.  Podemos  muy  bien, 
hombres  y mujeres,  procurar  integrar  nuestras  dimensiones 
femeninas  y masculinas,  y dejar  a la  vez  intactas  otras  esferas, 
fuente  de  desigualdades,  como  la  división  sexual  del  trabajo,  la 
separación  de  ámbitos  y la  adjudicación  social  de  tareas  por  razón 
del  sexo.  Sin  esta  contextualización,  lo  femenino  y lo  masculino 
no  sólo  adquieren  poca  eficacia  para  la  real  liberación  de  la  mujer, 
sino  dejan  sin  criticar  ni  fecundar  la  vida  real  de  los  sujetos. 


4.  El  carácter  tridimensional  de  las  luchas 

Desde  una  perspectiva  que  privilegia  los  grandes  procesos 
de  liberación  de  los  pobres,  o bien  desde  los  movimientos  poco 
enraizados  en  los  sectores  populares,  se  tiende  a diluir  lo  concreto 
de  los  múltiples  derechos  que  reivindican  las  mujeres  de  los 
pueblos  oprimidos  ligados  a su  situación  de  pobre,  de  raza 
subalterna  y de  su  ser  mujer.  Sucede  también  que,  aun  cuando 
se  comulga  con  los  grandes  principios  liberadores,  no  se  percibe 
la  relación  que,  de  suyo,  mantienen  las  dimensiones  de  clase,  de 
raza  y de  sexo.  El  análisis  que  hace  la  mujer  desde  un  contexto 
oprimido,  empobrecido  y en  proceso  de  liberación,  tiende 
necesariamente  a articular  estos  aspectos  porque  mantiene  como 
eje  la  convicción  de  que  la  edificación  de  nuevas  realidades  sólo 
será  posible  en  la  medida  en  que  se  transformen  de  raíz  los 
diversos  mecanismos  estructurales  productores  de  asimetrías  de 
clase,  de  raza  y de  sexo.  Como  indicamos  anteriormente,  desde 
la  óptica  de  la  mujer  no  se  puede  privilegiar  un  aspecto  en 
detrimento  de  otros. 

Para  entender  esta  articulación  tendrá  que  verse  la  posición 
que  ocupan  las  mujeres  como  sujeto  en  el  todo  social,  porque 
ésta  — la  posición — determina  en  gran  parte  sus  intereses,  sus 
necesidades  y sus  luchas.  Aquí,  el  componente  racial  y sexual 
devienen  categorías  primordiales  porque  una  sociedad  desigual 
en  términos  de  relaciones  de  clase,  lo  es  también  en  las  relaciones 
de  raza  y de  sexo.  Las  vertientes  de  reflexión  que  centran  la 
atención  en  las  características  biológicas  de  las  mujeres  como 
condición  oprimida  compartida  en  común,  tienden  a ser 
engañosas  por  cuanto  igualan  los  intereses  de  las  mujeres  de 
todas  las  clases  sociales.  Esto  es,  entienden  la  situación  subalterna 
de  las  mujeres  en  equiparación  de  reclamos  y derechos,  pues 
todas  pueden  reivindicar  la  discriminación  de  género.  Estas 
posturas  desdibujan  y subsumen  dos  aspectos  importantes:  las 
luchas  específicas  de  las  mujeres  pobres  de  los  pueblos  oprimidos 
en  su  denuedo  cotidiano  por  la  sobrevivencia  de  sus  hijos  y la 
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suya  propia;  y el  reclamo  a ser  sujeto  de  pleno  derecho  desde  su 
condición  racial  indígena,  negra  o mestiza  y su  ser  mujer.  R. 
Radford  Ruether  subraya  con  sumo  acierto  este  aspecto  cuando 
señala  que 

...las  mujeres  de  clase  alta  y de  raza  blanca  caen  con  facilidad 
en  un  análisis  abstracto  del  estatus  oprimido  de  la  mujer  que 
ignora  los  privilegios  de  su  propia  clase  y raza.  Cuando  esto 
ocurre...  su  movimiento  se  convierte  en  un  movimiento  de 
mujeres  blancas  de  clase  alta  que  no  puede  ir  más  allá  de  la 
demanda  de  privilegios  proporcionales  a los  que  disfrutan  los 
hombres  de  su  propio  grupo,  olvidando  el  racismo  injusto  y el 
contexto  de  clase  de  esos  privilegios  29. 

En  America  Latina  no  se  desconoce  que  las  mujeres  como 
colectivo  comparten  una  condición  común  de  opresión,  pero  su 
posición  respecto  a los  diversos  sectores  sociales  — desigual  y 
contrapuesta — , así  como  las  necesidades  de  la  vida  cotidiana, 
marcan  peculiaridades  insoslayables  de  diversa  índole  que  no  se 
pueden  desestimar.  Las  luchas  de  las  mujeres  de  los  pueblos 
oprimidos  y las  razas  sojuzgadas  tienen  que  ver  con  la  satisfacción 
o no  de  las  necesidades  vitales  cotidianas,  por  ejemplo:  trabajo, 
pan,  salud,  techo,  vestido,  educación,  etc.;  o bien,  reconocimiento, 
autoestima,  integridad,  participación  en  las  decisiones,  etc.  Estas 
necesidades  no  adquieren  la  misma  importancia  e intensidad  para 
las  mujeres  que  viven  en  contextos  de  holgura,  ni  tienen  la  misma 
relevancia  para  los  hombres  que  gozan  de  mayor  bienestar  a 
costa  de  las  mujeres.  En  este  sentido, 

...podemos  afirmar  —indica  A.  Sojo — que  la  discriminación  de 
la  mujer  tiene  rasgos  específicos  según  la  inserción  de  clase  de 
las  mujeres...  En  los  diversos  casos,  las  formas  peculiares  de 
discriminación,  tienen  un  peso  y significado  específicos.  La 
mujer  burguesa  puede  ser  un  objeto,  o víctima  de  la  violencia 
doméstica  pero  no  es  explotada  económicamente,  sino  que 
incluso  se  beneficia  de  la  explotación  de  la  fuerza  de  trabajo 
femenina.  La  mujer  de  la  pequeña  burguesía  puede  ser  víctima 
de  la  agresión  sexual,  enfrenta  discriminación  salarial  frente  al 
hombre,  es  blanco  de  la  manipulación  de  los  medios  masivos 
de  comunicación  y explotada  por  su  condición  de  clase.  Las 
mujeres  obreras  y campesinas  unen  a su  explotación  económica, 
toda  la  cadena  de  discriminación  que  sufre  su  género  30. 

De  esta  forma,  el  lugar  social  y las  necesidades  de  la  vida 
cotidiana  matizan  substancialmcntc  las  reivindicaciones  de  género 

29  R.  Radford  Ruether,  Mujer  nueva-Tierra  nueva.  La  liberación  del  hombre  y la  mujer 
en  un  mundo  renovado.  Ed.  Megápoüs,  Buenos  Aires,  1977,  pág.  46. 

30  A.  Sojo,  op.  cit.,  pág.  66. 
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y nos  indican  que,  en  definitiva,  las  mujeres  de  los  pueblos 
oprimidos  no  pueden  abstraer  su  lucha  ni  de  su  condición  de 
mujer,  ni  de  su  situación  de  pobre,  ni  de  su  pertenencia  a una 
raza  sojuzgada  31 . Es  claro,  pues,  que  el  carácter  tridimensional 
de  las  luchas  por  la  liberación  de  la  mujer  en  América  Latina  — 
y en  otras  latitudes,  como  en  el  caso  de  las  mujeres  negras  y 
latinas  pobres  y marginadas  en  Norte  América — > no  puede  ser 
reducido  o parcelado  a un  solo  eje.  Más  aún,  los  procesos  de 
cambio  social  que  no  incluyan  las  tres  dimensiones,  se  muestran 
incapacitados  en  sí  mismos  para  proponer  y reclamar  una 
comprensión  global  de  liberación  de  modo  que  responda  a los 
intereses  de  los  diversos  actores  que  constituyen  el  sujeto  popular. 
Aunque  pueda  parecer  reiterativo,  no  está  por  demás  insistir  en 
que  la  tridimensionalidad  de  los  procesos  de  cambio  social  es 
importante  para  las  mujeres,  pero  también  lo  es  para  los  hombres 
y para  otras  mujeres  porque  lo  que  se  quiere  es  la  contribución 
de  fuerzas  que  permitan  eliminar  las  bases  históricas  de  las 
opresiones  y asimetrías.  Por  lo  demás,  la  necesidad  de  articular 
estas  dimensiones  proviene  de  la  propia  experiencia,  ésta  indica 
que 

...la  eliminación  de  la  sociedad  de  clases  es  condición  necesaria 

pero  no  suficiente,  para  la  eliminación  del  sexismo  y el  racis- 


5.  La  centralidad  de  la  vida  cotidiana 

Hasta  muy  recientemente,  los  enfoques  analíticos  se  han 
caracterizado  por  el  énfasis  puesto  más  en  los  cambios  directos 
de  la  estructura  socio-económico-politica  que  en  explorar  la  otra 
dimensión,  también  estructural,  de  la  vida  cotidiana.  Sucede  con 
la  cotidianidad  lo  mismo  que  con  las  otras  dimensiones  que  hemos 
apuntado  en  este  capítulo,  a saber,  estaban  ahí,  siempre  han  estado 
ahí,  en  la  realidad  misma,  en  la  vida,  en  la  existencia,  moldeando 
modos  concretos  de  convivencia  y sosteniendo  formas  determi- 
nadas de  relación,  pero  no  se  había  develado  su  significado  ni  su 


31  Sobre  la  importancia  de  estas  tres  dimensiones,  ver  también  E.  Schussler 
Fiorenza,  "Toward  a feminist  biblical  hermeneutics:  Biblical  interpretation  and 
libera tion  theology»,  en:  B.  Maahan-L.D.  Richesin,  The  challenge  ofliberation  theology. 
Ed.  Orbis  Books2,  New  York,  1984,pág.  92;M.S.  Copeland,  "Interacción  de  racismo, 
sexismo  y clasismo  en  la  explotación  délas  mujeres»,  en:  Concilium  214  (1987),  págs. 
361-372;  A.  Carr,  "Reflexión  y sin  tesis  del  volumen  Las  mujeres, el  trabajo  y la  pobreza":, 
en:  Concilium  214  (1987),  págs.  485-490. 

32  B.  M.  Alves,  Ideología  y feminismo:  a lutta  pelo  voto  no  Brasil.  Ed.  Vozes,  Petrópolis, 
1980,  pág.  35,  cit.  por  C.  Lora,  "Mujer,  víctima...»,  op.  cit.,  pág.  22. 


73 


relación  con  las  luchas  de  los  oprimidos  por  su  liberación.  La 
emergencia  de  la  mujer  ha  contribuido  en  gran  medida  a descubrir 
en  lo  cotidiano,  su  carácter  nuclear  impostergable.  Por  más  que 
se  le  intente  atribuir  un  curso  autónomo,  la  cotidianidad  está  en 
el  centro  de  la  historia  invadiendo  las  múltiples  dimensiones  de 
la  existencia  33.  Puede  ser,  por  tanto,  productora  y reproductora 
de  relaciones  sociales  opresivas  y desiguales,  o bien,  fuente  de 
relaciones  igualitarias  y liberadoras. 

La  vida  cotidiana  no  se  refiere  a los  ritmos  individuales  de 
lo  doméstico,  sino  a 

...la  totalidad  de  actividades  de  los  individuos  relacionadas  con 
su  reproducción  que,  a su  vez,  crean  la  posibilidad  de 
reproducción  de  la  sociedad.  Incluye  actividades  de  apropiación 
del  mundo  realizadas  de  manera  continua  — sistemática, 
permanente,  repetitiva — , en  relación  con  las  distintas  fases 
vitales  del  individuo...  las  relaciones  cotidianas  constituyen 
simultáneamente  base  e imagen  de  la  totalidad  de  las  relaciones 
sociales  34. 

En  esta  línea,  la  cotidianidad  está  estrechamente  relacionada 
con  la  problemática  antes  mencionada  de  la  división  del  trabajo 
por  sexos,  la  configuración  disociada  de  los  ámbitos  público  y 
privado,  y la  generación  del  sistema  sexo-género  que  afirma  la 
superioridad  masculina.  Si  la  vida  cotidiana  tiene  que  ver  con  la 
totalidad  de  la  existencia,  con  lo  público  y lo  privado,  debe  expli- 
citarse  aquí  la  base  real  que  legitima  la  condición  subalterna  de 
la  mujer. 

Ha  sido  precisamente  la  asimetría  del  poder  la  que  ha 
ocasionado  un  doble  reduccionismo:  lo  doméstico,  desterrado 
a la  individualidad  se  despolitiza  mientras  que  la  política  se 
limita  a lo  público,  ocultando  el  significado  político  que  tienen 
tanto  lo  doméstico  como  lo  público  en  la  discriminación  de  la 
mujer.  Este  fetichismo  permite,  entre  otras  cosas,  ocultar  las 
relaciones  microfísicas  de  poder  ejercidas  en  lo  doméstico  35. 

Las  relaciones  asimétricas,  donde  la  mujer  ocupa  el  lugar 
subordinado,  se  realizan  en  los  dos  ámbitos,  pero  es  en  lo 


33  A.  Heller  piensa  que  la  vida  cotidiana  envuelve  la  vida  entera  del  ser  humano,  en 
ella  pone  en  obra  todos  sus  sentidos,  todas  sus  capacidades  intelectuales,  sus 
habilidades,  sus  sentimientos,  sus  pasiones,  ideas,  ideologías,  etc.  Igualmente,  a 
partir  de  la  cotidianidad  se  entiende  el  movimiento  del  capital,  la  organización  de 
las  clases,  la  estructuración  del  Estado,  las  ideologías  y contraideologías  porque 
implican  y expresan  formas  continuas  de  reproducción . Cf .,  A.  Heller,  Historia  y vida 
cotidiana.  Ed.  Grijalbo,  Barcelona,  1972. 

34  A.  Sojo,  op.  cit.,  págs.  71-72  (los  guiones  son  añadidos  nuestros). 

35  Ib  id.,  pág.  71. 
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doméstico  donde  se  descubre  mayormente  la  microfísica  del  poder 
masculino.  Son  relaciones  que  de  dan  de  forma  repetitiva,  con- 
tinua y sistemática;  por  eso  asumen  un  carácter  cotidiano. 

Las  relaciones  que  se  establecen  en  lo  privado  son  semejantes 
a las  relaciones  sancionadas  en  lo  público,  donde  la  mujer 
incursiona  también  en  condiciones  de  desventaja,  y de  esta  forma 
actúan  multiplicando  y reproduciendo  la  totalidad  de  las 
relaciones  sociales  cubiertas  por  el  velo  de  la  naturalidad.  Si  en  lo 
doméstico  se  aprenden  las  primeras  formas  de  convivencia  social, 
de  valores  y de  conductas,  al  reproducir  modelos  desiguales  de 
relación  entre  hombres  y mujeres,  se  convierte  en  espacio  decisivo 
para  la  perpetuación  de  modelos  jerárquicos,  de  aquí  que  las 
relaciones  cotidianas  constituyan  la  base  e imagen  de  la  totalidad 
de  las  relaciones  sociales.  Por  este  motivo,  las  analistas  subrayan 
que  la  vida  cotidiana  atraviesa  tanto  el  ámbito  público  como  el 
privado,  por  cuanto  las  actividades  que  se  realizan  en  ambos 
«implican  un  plano  de  cotidaneidad,  de  acciones  cotidianas  que 
le  van  confiriendo  un  carácter  natural  a esta  opresión, 
rcpedidamcnte,  día  con  día»  36.  De  aquí  el  interés  de  las  mujeres 
por  enfatizar  la  necesidad  de  una  práctica  consecuente  que  rompa 
la  inercia  de  lo  cotidiano  con  el  fin  de  provocar  modelos 
igualitarios  de  relación  inter-humana.  Estas  observaciones  no 
indican  un  desplazamiento  exclusivo  hacia  el  terreno  doméstico, 
porque  en  este  caso  se  estaría  proponiendo  otro  reduccionismo. 
Lo  que  se  quiere  indicar  es  la  necesidad  de  no  aislar  o parcelar 
los  procesos  que  se  desarrollan  en  la  sociedad,  de  las  relaciones 
intcrpersonales  en  lo  doméstico  y lo  privado.  El  campo  de  lucha 
de  las  mujeres  debe  incorporar  ambas  esferas.  Se  trata,  más  bien, 
de  ampliar  el  horizonte  de  las  prácticas  sociales  de  modo  que 
también  lo  cotidiano  privado  sea  comprendido  como  terreno  de 
lucha  por  la  liberación  y remonte  así,  el  carácter  fragmentario 
que  se  le  ha  adjudicado. 

Por  otro  lado,  la  vida  cotidiana  entronca  con  la  consideración 
sobre  la  familia  nuclear  actual,  pues  ésta  condiciona  la  posibilidad 
de  desarrollar  nuevas  formas  igualitarias  de  relación,  o bien,  de 
mantener  las  formas  opresivas.  En  muchos  casos,  sucede  que 
quienes  participan  en  los  movimientos  sociales  y populares,  no 
saben  cómo  articular  una  práctica  consecuente  en  ambas  esferas, 
o bien,  sostienen  paralela  y disociadamente  una  práctica 
liberadora  en  el  ámbito  público,  y otra  opresiva  en  el  privado.  Y 
es  que,  como  apunta  R.  Vidales,  en  la  vida  cotidiana  se  da  la 
socialización  de  experiencias  vitales  desde  la  infancia  hasta  la 
ancianidad: 


36  Ibid.,  pág.  72.  La  autora  utiliza  el  término  cotidaneidad ; aquí  preferimos  utilizar 
cotidianidad,  sólo  por  facilidad  fonética. 
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...el  mundo  macro  entra,  se  engendra  y se  perpetúa  de 
generación  en  generación  entre  otros  factores  esenciales,  por  la 
vida  cotidiana  . 

En  la  familia  se  aprenden  las  primeras  formas  de  conducta, 
de  convivencia  social,  de  valores  religiosos  y culturales,  igual 
que  las  conductas  de  solidaridad  o las  formas  de  enfrentar  los 
conflictos  sociales.  Cuando  la  familia  es  jerárquica  y desigual,  es 
evidente  que  sus  miembros  van  a aprender  estas  mismas  formas 
de  relacionamiento.  La  familia  no  es  así  fuente  de  actitudes 
nuevas,  en  la  medida  en  que  recrea  en  su  interior  la  distinción  de 
papeles  donde  la  mujer  queda  en  posición  de  inferioridad 
sistemática.  Incluso  en  contextos  más  igualitarios  en  las  relaciones 
de  clase,  si  se  mantiene  una  gestión  democrático-popular  del 
aparato  político  y,  a la  vez,  un  orden  desigual  en  los  núcleos 
familiares,  se  siguen  gestando  fuentes  estructurales  de  conflicto. 

En  el  marco  de  los  procesos  liberadores  latinoamericanos,  lo 
cotidiano  tiene  que  ver,  sin  duda,  con  las  relaciones  desiguales 
de  clase,  no  obstante  nos  interesa  enfatizar  aquí,  primordialmentc, 
las  relaciones  entre  hombres  y mujeres.  El  tema  de  la  mujer, 
constata  E.  Tamcz,  es  alta  y secretamente  polémico  dentro  del 
MP  pero,  aunque  sea  conflictivo,  es  necesario 

...sacarlo  a flote  porque  a todos  nos  toca  muy  personalmente, 
ya  que  somos  mujer  o varón,  cosa  que  no  ocurre  con  la 
problemática  del  rico  y el  pobre  38. 

Mujeres  y hombres  pueden  participar  en  las  diversas  tareas 
dirigidas  hacia  la  liberación  de  los  oprimidos,  sin  embargo 
también  se  puede  seguir  manteniendo  los  privilegios  en  beneficio 
del  varón.  La  vida  cotidiana  es  un  problema  real  que  debe  ser 
profundizado  por  ambos,  pues  es  en  lo  cotidiano  donde  se 
acredita  la  posibilidad  de  una  nueva  sociedad. 

La  vida  cotidiana,  en  definitiva,  señala  los  modos  de  com- 
prender la  liberación  y por  ello  deviene,  tanto  categoría  analítica 
para  entender  más  ampliamente  las  prácticas  sociales  y los 
procesos  de  opresión-liberación,  como  lugar  hermenéutico  para 
una  teología  que  quiere  acompañar  y explicitar  las  aspiraciones 
liberadoras  de  los  pobres  y oprimidos.  Porque  como  señala  E. 
Tamez, 

...hay  una  verdad  que  no  podemos  pasar  por  alto  y que  debemos 
asumir  aquellos  que  estamos  en  la  búsqueda  de  un  nuevo  orden 


37  R.  Vidales,  "Entrevista»,  en:  E.  Tamez,  Teólogos  de  la  liberación  hablan  sóbrela  mujer. 
Ed.  DEI,  San  José,  1986,  pág.  146. 

38  E.  Tamez,  Teólogos  de  la  liberación  hablan...,  op.  cit.,  pág.  170. 
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de  vida:  los  anticipos  de  la  utopía  se  experimentan  en  lo 
cotidiano,  y es  en  lo  cotidiano  donde  se  empieza  a construir  la 
utopía  (R.  Vidales).  No  hay  otro  lugar  fuera  de  él;  y lo  cotidiano 
en  la  esfera  de  lo  privado  es  el  foco  para  replantearse  un  nuevo 
relaciona  miento  que  repercutirá  en  la  esfera  de  lo  público  39. 


Para  concluir  este  capítulo  quedan  a nuestro  parecer  dos 
cosas  por  decir.  En  primer  lugar,  la  incorporación  de  las  he- 
rramientas analíticas  que  presentamos  aquí  al  cuerpo  sistemático 
crítico  de  la  TL,  ofrece  una  lucidez  mayor  en  el  análisis  causal  de 
los  mecanismos  generadores  de  desigualdades  y asimetrías  en  el 
continente  y el  Caribe,  y en  esta  medida,  profundiza  y amplía  su 
palabra  primera.  De  igual  forma,  le  permite  no  desdibujar,  abstraer, 
subsumir  o postergar  las  características  de  la  opresión  de  la  mujer 
dentro  del  sujeto  popular.  Por  otro  lado,  otorga  mayor  hondura, 
mordiente  y eficacia  al  acto  segundo  porque  construye  un  discurso 
teológico  más  intregral  y no  excluyente.  En  resumen,  tomar  en 
serio  estas  vertientes  supone  en  hombres  y mujeres  una  actitud 
de  realismo,  de  honestidad  con  la  realidad,  fruto  del  reconoci- 
miento honesto  de  la  penumbra  secular  a la  que  se  ha  condenado 
a la  mujer  pobre,  y en  especial,  a las  indígenas,  negras  y mestizas. 
Asumir  esta  realidad  como  real  implica,  de  suyo,  un  compromiso 
teórico  y práctico  por  erradicar  definitivamente  las  causas  de  su 
opresión.  Y aquí,  a todos  incumbe  tener  la  vida  empeñada. 


39  Ibid.,  págs.  171-172. 
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Capítulo  III 

La  mujer  en  la  Iglesia 
de  los  Pobres 


La  emergencia  de  la  Iglesia  de  los  Pobres  (IP)  en  el  corazón 
de  los  procesos  liberadores  de  América  Latina,  constituye  la 
manifestación  primordial  de  la  renovación  eclesial  que  se 
experimenta  en  el  continente,  sobre  todo  en  las  últimas  décadas. 
Se  trata  de  un  proceso  que  parte  de  la  nueva  situación  de  un 
pueblo  en  movimiento,  y se  relaciona  con  la  nueva  conciencia  de 
las  mayorías  cristianas  que  se  auto-comprenden  como  pueblo  de 
Dios  y sujeto  propio  de  las  transformaciones  eclesiales  y de  la 
experiencia  de  fe.  Hablar  de  renovación  remite  a una  acción 
específica  de  cambio,  de  modificación  de  un  estatus  o situación 
determinada  hacia  otra,  considerada  nueva  y mejor,  que  modi- 
fica substancialmente  lo  que  hasta  entonces  ha  existido,  pero  sin 
perder  su  identidad  específica,  pues  lo  nuevo  es  de  su  misma 
naturaleza  La  participación  múltiple  de  los  pobres  en  el 
dinamismo  eclesial,  particularmente  explícita  en  los  Documentos 
de  Medellín  (DM)  y en  los  Documentos  de  Puebla  (DP),  es  lo  que 
está  permitiendo  la  configuración  de  un  nuevo  modo  de  ser  iglesia 
en  América  Latina.  Se  reconoce,  en  efecto,  no  el  surgimiento  de 
una  nueva  iglesia,  sino  un  nuevo  modo  de  ser  iglesia,  denominado 
Iglesia  de  los  Pobres,  que  nace  de  la  renovación  de  la  misma  iglesia 
«al  interior  de  los  movimientos  populares,  como  respuesta  de  fe  de 

1 Así  entiende  L.  Boff  el  proceso  de  renovación  de  la  iglesia:  «Aquí  reside  lo 
específico  del  misterio  de  la  Iglesia:  la  coexistencia  en  una  misma  realidad-iglesia  de 
dos  elementos  de  lo  divino  y lo  humano.  Bien  lo  enfatiza  el  Vaticano  II:  en  la  Iglesia 
simultáneamente  visible  y espiritual,  los  elementos  'no  deben  ser  considerados 
como  dos  cosas,  sino  que  forman  una  sola  realidad  compleja  en  que  se  conjuga  el 
elemento  humano  y divino  (humano  et  divino  coalesdt  elemento:  LG  n.  8)'»,  L.  Boff, 
Y la  Iglesia  se  hizo  pueblo.  Ed.  Paulinas,  Bogotá,  1987,  pág.  32. 
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los  pobres  y oprimidos  a la  acción  liberadora  de  Dios  en  la 
historia»,  como  subraya  P.  Richard  2. 

Es  ya  conocido  que  tanto  el  concepto  como  el  tema  de  la  IP 
estuvieron  presentes  en  el  Concilio  Vaticano  II  (CV  II)  donde,  si 
bien  con  desigual  recepción,  se  asumió  que  la  iglesia  debe  estar 
al  servicio  de  los  pobres,  siguiendo  a Cristo  pobre  3.  Es,  sin 
embargo,  en  América  Latina  donde  esta  intuición  va  a alcanzar 
sus  mayores  virtualidades,  aun  cuando  hoy  todavía  quedan 
muchos  desafíos  por  encarar,  sobre  todo  a partir  del  complejo 
desarrollo  de  los  procesos  latinoamericanos  y la  configuración 
histórica  del  sujeto  popular,  en  el  cual  las  mujeres  constituyen 
una  nueva  fuerza  que  no  puede  ser  desapercibida.  Hablar  de  IP 
implica,  entre  otros  elementos,  hablar  de  un  cambio  fundamental 
en  la  auto-comprensión  de  la  iglesia.  Históricamente  se  ha 
organizado  y ha  desarrollado  su  misión  según  el  modelo  de  las 
minorías  dominantes  de  la  sociedad,  constituyendo  a éstas  en  su 
interlocutor  privilegiado.  La  IP,  en  cambio,  se  auto-comprende 
como  sacramento  de  liberación  de  las  mayorías  oprimidas  y se 
estructura  en  función  de  la  participación  igualitaria  de  todos  sus 
actores  eclesiales,  ya  que  el  sujeto  cclesiológico  no  es  el  cuerpo 
jerárquico  masculino,  sino  el  pueblo:  las  mujeres  y los  hombres 
que  en  sus  resistencias  y en  sus  luchas  heroicas,  viven  y alimentan 
su  fe  en  las  comunidades  populares  presentizando  la  iglesia  en 
el  horizonte  del  discipulado  de  iguales  4. 

En  este  sentido,  la  emergencia  de  la  IP,  y su  expresión 
privilegiada,  las  Comunidades  Eclesiales  de  Base  (CEB),  ponen 
de  relieve  la  presencia  significativa  de  las  mujeres  en  las  acti- 
vidades amplias  y cotidianas  de  la  iglesia,  hasta  ahora  silenciada 
y sofocada.  Es  un  hecho  indudable  que 


2 P.  Richard,  La  fuerza  espiritual  de  la  iglesia  de  los  pobres.  Ed.  DEI,  San  José,  1987,  pág. 
19.  Hacemos  nuestra  la  tesis  fundamental  de  P.  Richard,  según  la  cual,  «en  la 
actualidad  en  América  Latina  se  da  la  crisis  de  la  Cristiandad  y el  nacimiento  de  la 
Iglesia  de  los  Pobres.  No  podemos  hablar  en  abstracto  de  una  crisis  de  la  Iglesia,  sino 
de  la  crisis  de  un  modelo  histórico  y determinado  de  Iglesia  llamado  Cristiandad  y 
el  surgimiento  de  otro  modelo  histórico  de  Iglesia  que  es  la  Iglesia  de  los  Pobres», 
Ibid.,  pág.  20.  Sobre  la  definición  teológica  y el  fundamento  cristológico  déla  IP,  ver 
L.  Boff,  Teología  desde  el  lugar  del  pobre.  Ed.  Sal  Terrae2,  Santander,  1986;  del  mismo 
autor  Iglesia,  carismay  poder.  Ed.  Sal  Terrae2,  Santander,  1984;  Y la  iglesia  se  hizo  pueblo, 
op.  cit.,  págs.  41  -61 ; J.  Sobrino,  Resurrección  de  la  verdadera  Iglesia,  op.  cit.,  págs.  99-242; 
J.J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit., págs.  36-49;  P.  Richard,op.  cif.,págs.  20-42,  y bibliografía 
citada  por  los  autores. 

3 Sobre  este  punto,  ver  el  espléndido  trabajo  de  J.J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit.,  págs.  38- 
39. 

4 La  perspectiva  de  la  iglesia  como  comunidad  participa tiva  e igualitaria  en  L.  Boff, 
«Significado  teológico...»,  op.  cit.,  pág.  449;  sobre  el  discipulado  igualitario  ver  E. 
Schussler  Fiorenza,  En  memoria  de  ella.  Una  reconstrucción  teológico  feminista  de  los 
orígenes  del  cristianismo.  Ed.  Desclée  de  Brouwer,  Bilbao,  1989,  págs.  145-203. 
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...la  mujer  carga  sobre  sus  hombros  buena  parte  del  peso  del 
trabajo  concreto  y efectivo  de  la  Iglesia  — indica  M.C.  L. 
Bingemer — . En  la  comunidad  de  base  y en  la  parroquia,  en  la 
escuela,  en  los  movimientos  y en  la  pastoral,  ahí  está  ella,  como 
coordinadora,  catequista,  agente,  religiosa  o laica,  dando  lo 
mejor  de  sí  misma,  su  tiempo,  su  cariño,  sus  fuerzas,  sus 
entrañas,  su  vida  y hasta  su  sangre...  En  la  Iglesia  y en  la 
sociedad  va  conquistando  duramente  su  espacio,  afirmando  su 
liderazgo  incontestable  en  las  CEB,  marcando  su  presencia  en 
el  movimiento  popular,  llevando  adelante  casi  todo  el 
importante  trabajo  catequético  y entrando,  en  fin,  recientemente, 
en  el  campo  de  la  producción  teológica  y de  la  espirituali- 
dad 5. 

Por  ello,  su  presencia  consciente  permite  hablar  hoy  de  la 
emergencia  de  la  mujer  como  nuevo  sujeto  eclesiológico  en  la  IP. 
Antes  de  caracterizar  los  grandes  ejes  que  explicitan  la  contri- 
bución de  las  mujeres  a la  renovación  de  la  iglesia,  es  necesario 
indicar  que,  aunque  nuestra  reflexión  se  contextualiza  en  el  ámbito 
de  la  Iglesia  Católica  Romana,  muchas  prácticas,  perspectivas  y 
reflexiones  convergen  con  las  experiencias  y perspectivas  de  otras 
mujeres  cristianas  de  las  Iglesias  Protestantes,  quienes  igualmente 
comprenden  su  fe  desde  el  compromiso  por  nuevas  estructuras 
eclesiales  en  la  óptica  de  la  IP. 


í.  Las  mujeres  de  las  Indias,  la  misión 
y la  lógica  del  conquistador 

La  experiencia  de  fe  de  las  mujeres  en  América  Latina  está 
marcada  indeleblemente  por  la  historia  colonial,  sea  para  dar 
forma  a sus  resistencias  históricas  o para  gestar  sus  luchas  eman- 
cipadoras. Hablar  desde  un  continente  conquistado  y doblemente 
colonizado  tiene  sus  propias  peculiaridades  que  influyen,  deci- 
sivamente, tanto  en  las  formas  de  conocimiento  y en  los  modos 
de  percibir  la  realidad,  como  en  las  propuestas  eclesiales, 
teológicas  y políticas  de  cambio.  La  relectura  del  propio  pasado 
es  diferente  cuando  se  hace  desde  la  posición  de  quien  la  sufre, 
que  de  quien  la  impone  y realiza.  Desde  el  punto  de  vista  de  la 
mujer,  en  este  sentido,  la  cristiandad  patriarcal  impuesta  en 
América  Latina  a raíz  de  la  conquista,  si  bien  mostró  un  alto 
grado  de  racismo  contra  el  indígena,  éste  fue  combinado  con  una 
actitud  sexista  en  el  caso  de  las  mujeres.  No  se  puede  negar, 
como  señalan  I.  Gebara  y M.C.  L.  Bingemer, 

5 M.C.  L.  Bingemer,  «De  la  teología  del  laicado  a la  teología  del  bautismo»,  en: 
Páginas  86  (1987),  pág.  9. 
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...que  la  primera  generación  de  la  conquista  se  caracterizó  por 
mucha  violencia  religiosa  y la  destrucción  de  la  cultura  religiosa 
indígena  en  nombre  de  la  pureza  y la  verdad  del  cristianismo 6. 

Congruente  con  la  cristiandad  patriarcal  europea  del  siglo 
XVI,  la  cristiandad  colonial  en  América  Latina  no  ocultó  su 
intención  de  eliminar  a las  mujeres  del  espacio  público,  al  que 
tenían  acceso  hasta  antes  de  la  conquista,  como  de  suprimir  todo 
culto  a las  diosas  madre,  común  a los  pueblos  indígenas. 

La  conquista  de  América  Latina  la  realizaron  España  y Por- 
tugal, ambas  nobiliarias  y clericales,  combinando  la  espada  y la 
cruz  como  dos  caras  de  una  misma  moneda. 

El  proceso  de  la  conquista  muestra  bien  el  carácter  guerrero  y 
combativo  del  catolicismo  ibérico,  único  camino  para  la  salvación 
de  la  humanidad...  este  proyecto  salvífico  era  tan  importante  como 
conquistar  nuevas  tierras  para  gloria  de  las  coronas  española  y 
portuguesa 7. 

Los  propósitos  de  esta  gran  empresa  conquistadora  se  re- 
sumen en  dos:  uno  militar,  con  el  fin  de  conquistar  poder, 
territorio,  riqueza  y aumentar  el  número  de  súbditos  del  rey;  y 
el  otro  espiritual,  con  el  fin  de  atraer  a los  indígenas  a la  fe 
cristiana  y aumentar  el  número  de  adeptos  a la  cristiandad.  No 
se  trata  de  fines  opuestos  o paralelos  sino,  como  cita  F.  Mires, 
«existía  un  entrelazamiento  entre  ambos,  una  mutua  ayuda  que 
engendraba  fenómenos  de  simbiosis  social  de  gran  importancia 
jurídica  y política»  8.  La  evangelización  del  continente  y del  Caribe 
va  a desarrollarse  en  este  marco  complejo  de  la  conquista  y colo- 
nia. Los  dos  procesos  van  a suponer  un  trastocamiento  profundo 
en  las  formas  de  relación  social,  organización  familiar,  arte, 
virtudes  morales,  modos  originarios  de  pensamiento,  religión  y 
espiritualidad  de  los  pueblos  y culturas  latinoamericanas 
ancestrales  9.  Si  bien,  poco  se  ha  explorado  sobre  el  impacto  y las 
consecuencias  de  estos  procesos  en  la  vida  de  las  mujeres, 

6 I.Gebara-M.C.  L.  Bingemer, María,  mujer profética.  Ed.  Paulinas,  Madrid,  1988,  pág. 
144. 

7 Idem. 

8 F.  De  los  Ríos,  Religión  y Estado  en  la  España  del  siglo  XVI.  México,  1957,  pág.  36; 
citado  por  F.  Mires,  En  el  nombre  de  la  cruz.  Ed.  DEI,  San  José,  1986,  pág.  29. 

9 El  historiador  J.M.G.  Le  Clézio,  expresa  el  dramatismo  de  la  situación  en  estos 
términos:  «Les  empires  détruits,  les  princes  assassinés,  les  prétres  destitués,  la 
culture,  la  religión  et  l'ordre  social  indigénes  réduits  au  silence,  c'est  sur  ce  monde 
anéanti  que  pouvait  régner  la  paix  espagnole. . . Le  silence  du  monde  indien  est  sans 
aucun  doute  l'un  des  plus  grands  drames  de  l'humanité. . . est  un  drame  dont  nous 
n'avons  pas  fini  aujourd'hui  de  mesurer  les  conséquences.  Drame  double,  car  en 
détruisant  les  cultures  amérindiennes,  c'était  une  part  de  lui-meme  que  détruisait  le 
Conquérant,  une  part  qu'il  ne  pourra  sans  doute  plus  jamais  retrouver»,  J.M.G.  Le 
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...hay  indicios  de  que  la  moral  y las  costumbres  que  impartieron 
los  representantes  de  la  Iglesia,  impusieron  nuevas  formas  de 
sumisión  de  la  mujer  con  respecto  a patrones  culturales  anteriores10. 

De  hecho,  la  actividad  misional  de  la  iglesia  en  sus  formas 
primeras,  fue  concebida  como  inherente  a la  propia  conquista 
porque,  a menudo,  el  misionero  acompañaba  al  conquistador  y 
legitimaba  sus  prácticas  inhumanas,  como  vemos  en  este  atroz 
relato  recogido  por  Bartolomé  de  las  Casas: 

Como  andaban  los  tristes  españoles  con  perros  bravos  buscando 
y aperreando  a los  indios,  mujeres  y hombres;  una  india  enferma, 
viendo  que  no  podía  huir  de  los  perros,  que  no  le  hiciesen  pedazos 
como  harían  a los  otros,  tomó  una  soga  y atóse  al  pie  un  niño  que 
tenía  de  un  año  y ahorcándose  en  una  viga,  e no  lo  hizo  tan  presto 
que  no  llegaron  los  perros  e despedazaron  al  niño,  aunque  antes 
que  acabase  de  morir  lo  baptizó  un  fraile  ”. 

Según  el  relato,  ¡el  fraile  bautizó  al  niño  pero  no  detuvo  a los 
perros!  Sólo  posteriormente  se  comienza  a entender  la  evan- 
gelización  no  únicamente  como  algo  distinto  a la  conquista 
agresiva,  sino  hasta  contraria,  en  ruptura  con  ella,  especialmente 
a partir  de  las  actividades  de  defensa  y denuncia  lascasianas  12. 
Esta  realidad  conflictual  va  a generar  desde  un  principio  dos 
modos  distintos  de  entender  la  tarea  evangelizadora  y la  presencia 
de  la  iglesia  en  América  Latina.  Un  primer  modelo  asociado  a las 
esferas  de  poder,  donde  la  iglesia  se  subordina  al  Estado  y el 

Clezio,  Le  reve  mexicain  ou  la  pensée  interrompue.  Ed.  Gallimard,  Mesnil-sur-l'Estrée, 
1988,  págs.  211-213;  R.  Muñoz,  La  Iglesia  en  el  pueblo.  Ed.  CEP,  Lima,  1983,  págs.  85- 
92. 

10  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana...»,  op.  cit.,  pág.  21. 

1 1 Citado  por  F.  Mires,  La  colonización  de  las  almas.  Ed.  DEI,  San  José,  1987,  pág.  137. 
«Los  primeros  misioneros  que  recorrieron  el  territorio  colombiano  lo  hicieron  en 
calidad  de  capellanes  de  los  conquistadores.  La  corona  española  exigía  a los 
capitanes  llevar  en  sus  expediciones  a lo  menos  dos  sacerdotes.  La  misión  de  éstos 
era  atender  al  bien  espiritual  de  los  expedicionarios  y amparar  a los  indígenas  con  tra 
los  desmanes  de  la  soldadesca»,  J.M.  Pacheco,  «La  evangelización  en  Colombia»,  en: 
Varios,  Historia  general  de  la  iglesia  en  América  Latina,  vol.  VIL  Ed.  Sígueme,  Salamanca, 
1981,  pág.  23.  En  un  principio,  los  términos  cristiano  y español  se  consideraban 
sinónimos,  sin  embargo,  hacia  1585  el  Tercer  Concilio  Provincial  de  Lima  se 
pronuncia  a favor  de  la  ruptura  de  este  binomio,  en  razón  de  las  contradicciones  que 
emergieron  entre  los  conquistadores  y los  misioneros:  «Cuando  vieréis  a algunos 
viracochas  (españoles)  que  dan  coces  a los  indios,  o les  tiran  por  los  cabellos;  y los 
maldicen  y dan  al  diablo,  y les  toman  sus  comidas,  y les  hacen  trabajar  y no  les  pagan, 
y los  llaman  perros,  y están  enajenados  y soberbios,  esos  tales  viracochas  son 
enemigos  de  Jesucristo,  son  malos,  y aunque  dicen  que  son  cristianos  no  lo  son»,  P. 
Borges,  Análisis  del  conquistador  espiritual  de  América.  Sevilla,  1961,  pág  90,  citado  por 
F.  Mires,  op.  cit.,  pág.  138. 

12  F.  Mires,  En  nombre  de  la  cruz,  op.  cit.,  pág.  140. 
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catolicismo  constituye,  a la  vez,  su  universo  simbólico  de  legiti- 
midad; y por  otro  lado,  un  modelo  de  corte  profético  y liberador, 
asociado  a las  causas  vitales  de  los  pueblos  indígenas  13.  Las 
mujeres  van  a asumir  un  papel  fundamental  en  la  pervivencia  y 
continuidad  de  este  segundo  modelo,  que  entronca  hoy  con  la 
IP. 

Es  interesante  observar,  como  subraya  F.  Mires,  la  obviedad 
con  que  los  historiadores  de  la  época  pasan  por  alto  el  someti- 
miento de  las  mujeres,  casi  siempre  peor  que  el  de  los  indios 
varones.  En  este  período  ni  el  Estado  ibérico  ni  la  iglesia  ofrecie- 
ron un  espacio  de  defensa  en  favor  de  la  mujer,  excepto  cuando 
ya  el  genocidio  amenazaba  con  disminuir  la  fuerza  de  trabajo  14; 
entonces  se  le  recuperó  para  tareas  reproductivas.  Esta  obviedad 
indica  el  grado  de  fetichismo  alcanzado  por  el  sexismo  de  la 
época.  Para  los  historiadores  resultaba  obvio  el  silenciamiento 
respecto  a las  mujeres,  porque  su  situación  de  inferioridad  era 
natural.  Con  todo,  resaltemos  enseguida  algunos  aspectos  rela- 
cionados con  la  situación  de  las  mujeres  y la  actuación  de  la 
iglesia. 

a.  Las  mujeres  fueron  utilizadas,  sin  duda,  como  fuerza  de 
trabajo  obligada  sobre  todo  en  las  minas  y en  la  agricultura, 
como  recuerda  este  relato: 

Y la  cura  o cuidado  que  dellos  tuvieron  fue  enviar  los  hombres  a 
las  minas  a sacar  oro,  que  es  trabajo  intolerable,  y las  mujeres 
ponían  en  las  estancias,  que  son  granjas,  a cavar  las  labranzas  y 
cultivar  las  tierras,  trabajos  para  hombres  muy  fuertes  y recios. 

No  daban  ni  a los  unos  ni  a las  otras  de  comer  sino  yerbas  y cosas 
que  no  tenían  sustancia.  Sacábanle  la  leche  de  las  tetas  a las 
mujeres  paridas,  y asi  murieron  en  breve  todas  las  criaturas.  Y por 
estar  los  maridos  apartados  que  nunca  veían  a las  mujeres,  cesó 
entre  ellos  la  generación  1S. 


13  Ibid.,  págs.  152ss.  «En  el  proceso  de  evangelización  de  América  Latina,  se  da 
también  la  transmisión  de  un  mensaje  liberador  que  trasunta  el  contexto  de 
dominación  en  el  que  se  transmitió.  La  religiosidad  popular  latinoamericana  nos 
demuestra  ampliamente  esta  aseveración»,  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana...»,  op. 
cit.,  pág.  21 ; igualmente,  R.  Vidales-T.  Kudo,  Práctica  religiosa  y proyecto  histórico.  Ed. 
CEP,  Lima,  1977. 

14  «Fue  bajo  el  signo  de  la  cruz  que  la  colonización  ibérica  de  América  Latina 
promovió  el  genocidio  indígena  y el  saqueo  de  las  riquezas  naturales;  con  la 
complicidad  de  la  Iglesia  católica.  Más  de  10  millones  de  negros  fueron  traídos  de 
Africa  como  esclavos  para  nuestro  continente;  con  la  connivencia  de  nuestras 
Iglesias  cristianas»,  F.  Betto,  Fe,  política  e ideología.  Praga,  21  de  junio  de  1988 
(fotocopiado). 

15  B.  Ete  las  Casas,  Tratados.  México,  1955,  Tomo  I,  pág.  105;  citado  por  F.  Mires,  En 
nombre  de  la  cruz,  op.  cit.,  pág.  141. 
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Esta  si  tuación  provocó  un  cambio  profundo  en  los  modos  como 
la  mujer  comprendía  su  propio  papel  en  la  sociedad  y la  familia 
indígenas,  ligada  a la  autosubsistencia  económica  y familiar 
bajo  un  régimen  comunitario.  La  iglesia  se  opuso  al  trabajo 
forzado  de  las  mujeres  porque  era  necesario-  garantizar  la 
reproducción  déla  fuerza  de  trabajo  y la  atención  a lo  doméstico, 
espacios  considerados  propios  de  la  mujer  por  naturaleza. 

b.  La  mujer  indígena  sufrió  la  explotación  sexual, 

...hecho  tan  notorio  que  apenas  se  entiende  por  qué  tantos 
historiadores  han  callado  el  tema  — señala  F.  Mires — . Las  es- 
trictas prohibiciones  y la  rígida  moral  sexual  española  fueron 
rápidamente  subvertidasen  las  Indias,  donde,  por  lo  menos  en  las 
fases  inciales  de  la  conquista,  se  produce  una  verdadera  anarquía 
sexual...  el  patriarcalismo  de  tipo  musulmán,  bastante  conocido 
por  los  españoles,  se  impuso  en  América  al  patriarcalismo  de  tipo 
católico-monogámico.  El  'harem'  fue  en  la  práctica  una  institución 
semi-oficial,  hasta  el  punto  que  un  cronista  se  refería  al  Taraíso 
de  Mohamed'  establecido  por  los  españoles.  Para  las  mujeres 
indias  tal  Paraíso  era,  por  supuesto,  el  mismo  infierno 16. 

c.  La  conquista,  para  las  mujeres,  significó  un  paso  mayor  hacia 
su  cosificación,  pues  eran  repartidas  como  se  repartieron  tierra 
y animales,  con  el  absoluto  silencio  de  la  iglesia.  Tales 
reparticiones  no  hacían  sino  devastar  los  núcleos  de  organiza- 
ción socio-económica  familiar  indígena  y el  papel  que,  de  suyo, 
le  adjudicaban  a la  mujer  en  la  producción,  distribución  y 
transmisión  de  la  herencia  socio-cultural.  Entre  los  tipos  de 
repartición  se  cuentan  los  siguientes:  los  repartimientos 
realizados  por  la  vía  del  casamiento,  con  el  cual  el  íbero  tenía 
acceso  directo  a la  propiedad  territorial;  los  repartimientos  de 
mujeres  para  el  servicio  doméstico,  que  se  prolonga  en  peores 
condiciones  una  vez  llegadas  las  mujeres  españolas  porque, 
entonces,  las  indias  y mestizas  son  las  sirvientas  o concubinas; 
los  repartimientos  de  mujeres  bajo  formas  de  regalos  otorgados 
por  el  cacique  indígena  al  conquistador,  en  cuyo  caso,  el 
patriarcado  indígena  converge  con  el  patriarcado  medieval 
español ; los  repartimientos  de  mujeres  por  med  io  de  la  violencia 
y como  simple  botín  de  guerra 17 . En  ninguno  de  estos  casos  la 
iglesia  alzó  su  voz  en  favor  de  las  mujeres,  como  tampoco  lo 
hizo  ante  las  condiciones  extremas  de  explotación  e 
inhumanismo  que  se  impuso  a las  mujeres  negras  llegadas  al 

16  F.  Mires,  op.  cif.,pág.  95.  «Evidentemente  muchos  elementos  patriarcales  tomados 

de  la  cultura  occidental  y oriental  en  que  el  cristianismo  se  desarrolló  fueron 

transmitidos  junto  con  sumensaje»,  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana...»,  op.  cií.,pág. 

21. 

17  Ibid.,  págs.  93-94;  cf.,  F.  Mires,  La  colonización  de  las  almas,  op.  cit.,  págs.  220-221. 
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continente  latinoamericano  arrancadas  del  Africa.  Indias,  negras 
y mestizas  estuvieron  siempre  en  el  último  escalafón  de  la 
verdadera  humanidad. 

d.  La  estratificación  social  desigual,  típica  de  la  sociedad  ibérica 
del  siglo  XVI,  fue  trasplantada  a América  Latina  junto  con  la 
rígida  división  de  papeles  sexuales  de  acuerdo  a la  estructura 
de  la  Europa  medieval.  Los  europeos  nunca  preguntaron  a los 
indígenas  sobre  cómo  se  habían  organizado  desde  centurias  ni 
cómo  querían  organizarse  en  esta  nueva  situación,  simplemente 
impusieron  sus  modelos.  Ni  siquiera  investigaron  si  eran  los 
mejores.  Así,  la  iglesia  impregna  toda  la  sociedad  colonial, 
incluida  la  vida  cotidiana  pública  y privada,  la  sexualidad  y las 
actividades  de  las  mujeres.  Una  vía  para  el  control  de  la  vida 
cotidiana  fue  la  regeneración  de  los  estereotipos  «masculino»  y 
«femenino»  para  las  mujeres  y los  hombres  recién  incorporados 
a la  cristiandad.  Conforme  a esta  separación,  se  sentaban  las 
bases  en  América  Latina  para  otorgar  lo  doméstico  privado  a las 
mujeres  y lo  público  social  a los  hombres  18. 

Las  mujeres  latinoamericanas  compartieron  las  condiciones 
de  opresión  y explotación  impuestas  sobre  los  pueblos 
conquistados  y,  además,  soportaron  otras  cargas  impuestas  por 
causa  de  su  sexo  y de  su  raza.  Queda,  sin  embargo,  un  aspecto 
esencial  en  las  mujeres  que  nos  precedieron  y que  da  razón  del 
potencial  de  las  mujeres  hoy.  Fueron  primordialmente  las  mujeres 
y su  sabiduría  madura,  sazonada  en  la  memoria  por  el  sufrimiento 


18  Ibid.,  pág.  46.  Es  sugerente  el  relato  indígena  que  recoge  M.  León-Portilla  al 
respecto.  Se  trata  de  los  primeros  intercambios  entre  los  enviados  de  Moctezuma  y 
Hernán  Cortés,  los  cuales  se  realizan  en  el  barco  español.  Los  enviados  venían  a 
ofrecer  dones  en  señal  de  amistad  y bienvenida  a los  extranjeros.  Una  vez  ahí: 
«entonces  dió  órdenes  el  capitán  (Cortés);  en  consecuencia,  fueron  atados  (los 
indios);  les  pusieron  hierros  en  los  pies  y en  el  cuello.  Hecho  eso,  dispararon  el  cañón 
grande.  Y en  este  momento  los  enviados  perdieron  el  juicio,  quedaron  desmayados. 
Cayeron,  se  doblaron  cada  uno  por  su  lado:  ya  no  estuvieron  más  en  sí.  Los 
españoles,  por  su  parte,  los  alzaron,  les  dieron  de  beber  vino,  y en  seguida,  les  dieron 
de  comer,  los  hicieron  comer.  Con  esto,  recobraron  su  aliento,  se  confortaron.  Así  las 
cosas,  les  dijo  el  capitán:  'Oídlo:  he  sabido,  ha  llegado  a mi  oído,  que  dizque  los 
mexicanos  son  muy  fuertes,  que  son  muy  guerreros,  que  son  muy  tramendos.  Si  es 
un  solo  mexicano  muy  bien  pone  en  fuga,  bien  hace  retroceder,  bien  vence,  bien 
sobrepasa,  aunque  deveras  sean  diez  y acaso  aún  si  son  veinte  los  guerreros.  Pues 
ahora  mi  oorazón  quiere  quedar  convencido:  voy  a ver  yo,  voy  a experimentar  que 
tan  fuertes  sois,  \qué  tan  machos ! Les  dió  enseguida  escudos  de  cuero,  espadas  y 
lanzas...  ¡A  ver  quien  cae  al  suelo!'.  Respondieron  al  capitán:  'Oigalo  el  señor:  ¡puede 
ser  que  esto  no  nos  lo  mandara  Motecuhzoma,  lugarteniente  tuyo!...  En  exclusiva 
comisión  hemos  venido,  a dar  reposo  y descanso  hemos  venido,  a que  nos  saludemos  unos 
a otros.  No  es  de  nuestra  incumbencia  lo  que  el  señor  quiere'»,  M.  León-Portilla, 
Crónicas  indígenas,  op.  cit.,  págs.  68-69  (el  énfasis  es  nuestro).  Está  claro  que  los 
indígenas  no  llegaron  a su  encuentro  para  hacer  una  manifestación  de  su  machismo. 
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y la  esperanza,  las  que  van  a seleccionar  y conservar  lo  mejor  del 
mensaje  evangélico  en  convergencia  con  los  mejores  elementos 
de  su  propio  mundo  simbólico  y cultural  ancestral.  Se  trata  del 
papel  de  la  memoria  histórica  en  la  vida  de  las  mujeres.  Cuando 
la  Compañía  de  Jesús  se  opuso  a la  ordenación  religiosa  de  indios 
y mestizos  a finales  del  siglo  XVI,  el  argumento  fue 

...que  en  esta  villa  no  hay  muchos  españoles  ni  criollos,  todos  son 
mestizos,  hijos  de  españoles  e indias,  y éstos  comúnmente  son 
poco  aptos  para  ministerios  eclesiásticos,  porque  tienen  muchas 
costumbres  de  las  madres  que  los  crían  19. 

Si  bien,  como  señala  I.  Ellacuría,  «el  conquistador  no  ocultó 
nunca  su  intento  de  reducir  toda  otra  competitividad  religiosa  a 
la  nada»  20,  parece  claro  que  las  mujeres  latinoamericanas 

...tuvieron  la  capacidad  para  discernir  el  Mensaje  del  ropaje 
cultural  que  lo  envolvía  y crearon  mecanismos  de  resistencia 
cultural  que,  preservando  muchos  valores  ancestrales, 
incorporaron  elementos  centrales  del  mensaje  evangélico 21 . 

Esta  dinámica  de  carácter  más  comunitaria  y liberadora  es  la 
que,  a nuestro  parecer,  ha  eclosionado  en  la  vida  de  las  mujeres 
pobres  y oprimidas  que  entienden  su  fe  en  el  contexto  de  la  IP. 
Han  conservado  la  lógica  ancestral  de  la  primacía  de  la  vida 
sobre  la  lógica  de  muerte,  propia  de  toda  conquista,  sea  del  siglo 
XVI  o del  XX. 


2.  La  emergencia  de  la  mujer  como 
nuevo  sujeto  eclesiológico 

No  es  exagerado  decir  que  la  mujer  de  los  sectores  populares 
ha  acogido  y hecho  suya  la  identidad  más  profunda  de  la  iglesia 
en  America  Latina,  si  entendemos  su  misión  en  la  línea  de  la 
Evangelii  nuntiandi:  «evangelizar  constituye  la  identidad  más 
profunda  de  la  Iglesia.  Ella  existe  para  evangelizar»  (EN  No.  14). 
Una  de  las  características  mayores  de  la  experiencia  eclesial 
latinoamericana,  tiene  que  ver  con  la  cuantitativa  y cualitativa 
participación  de  las  mujeres  en  las  diversas  modalidades  de  la 
presencia  de  la  iglesia  en  el  pueblo,  a saber:  el  anuncio  evangélico, 
el  testimonio,  la  celebración,  la  acción  transformadora  del  mundo 


19  F.  de  Armas  Medina,  Cristianización  del  Perú.  Sevilla,  1953,  pág.  366,  citado  por  F. 
Mires,  La  colonización...,  op.  cit.,  pág.  90. 

20  I.  Ellacuría,  «Premisas  socio-económicas...»,  op.  cit.,  pág.  137. 

21  C.  Lora,  «Mujer  latinoamericana...»,  op.  cit.,  pág.  42. 
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y la  coordinación  de  la  unidad  22.  Aunque  las  mujeres  han 
sobrellevado  siempre  una  buena  carga  del  trabajo  pastoral 
concreto  de  la  iglesia,  hasta  hace  poco  no  se  les  había  reconocido 
como  sujetos,  como  creadoras  de  eclesialidad,  ni  como  prota- 
gonistas de  la  evangelización.  Este  problema  lo  apunta  atina- 
damente T.  Cavalcanti: 

...antes  de  que  las  Comunidades  Eclesiales  de  Base  despuntasen 
en  la  conciencia  explícita  de  la  Iglesia,  en  América  Latina  las 
mujeres  ya  estaban  allí,  trabajando  sin  ser  notadas,  rezando, 
llamando  a otros  para  la  unióny  la  organización...  ellas  trabajaban 
desde  el  principio  en  las  tareas  cotidianas  sin  aparecer  demasiado, 
saliendo  de  la  soledad  para  la  solidaridad,  movidas  por  la  llama 
de  una  confianza  terca  en  la  vida  y el  amor.  Poco  a poco  esas 
mujeres  van  dejando  el  anonimato  y apareciendo  como  un 
contingente  importante  de  las  comunidades  de  manera  que  la 
Iglesia  comienza  a descubrir  los  trazos  femeninos  de  su  propio 
rostro 23 . 

El  reconocimiento  de  las  mujeres  como  nuevo  sujeto 
eclesiológico  supone  un  desplazamiento  hermenéutico  funda- 
mental. Por  un  lado,  no  es  sólo  el  genérico  pueblo  — de  connotación 
masculina — el  lugar  nodal  del  quehacer  eclesiológico,  sino  tam- 
bién las  mujeres  como  fuerza  eclesial  y social  propia,  articulada 
a otros  actores  del  pueblo.  Por  otro  lado,  no  se  trata  ya  de  hablar 
por  las  mujeres  o en  lugar  de  ellas,  como  objetos  pasivos  y 
silenciosos  o simples  destinatarias  de  la  actividad  eclesial,  sino 
que  ellas  mismas  construyen  su  propia  conciencia,  interpretan  su 
propia  palabra  y hacen  presente  la  misión  de  la  iglesia  con  sus 
peculiares  matices  desde  su  condición  de  mujeres.  Estamos,  pues, 
ante  un  proceso  nuevo  de  grandes  consecuencias  históricas, 
eclesiales  y teológicas  que  desafían  positivamente  a la  comunidad 
eclesial. 

Un  factor  importante  que  favoreció  la  emergencia  de  las 
mujeres  en  la  iglesia  fue,  sin  duda,  la  opción  preferencia l por  los 
pobres  asumida  oficial  y colectivamente  por  la  iglesia  latinoame- 
ricana en  las  Conferencias  Episcopales  de  Medellín  (1968)  y de 
Puebla  (1979).  Si  esta  opción  imprime  a la  iglesia  un  carácter 
solidario  con  las  causas  de  las  mayorías  empobrecidas  e implica 
una  toma  de  postura  en  favor  de  la  vida,  en  ella  está  presente  la 
causa  de  la  mujer  oprimida.  Tal  opción  queda  expresada  en  el 
Documento  de  Puebla  (DP),  en  el  complemento  a pie  de  página 
del  No.  1135: 


22  L.  Boff,  Y la  Iglesia  se  hizo...,  op.  cit.,  pág.  68;  J.  Sobrino,  op.  cit.,  págs.  280  ss. 

23  T.  Cavalcanti,  «Sobre  la  participación  de  las  mujeres  en  el  VI  Encuentro  Intereclesial 
de  las  CEB»,  en:  M.P.  Aquino  (ed.).  Aportes  para  una  teología...,  op.  cit.,  pág.  128. 
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Los  pobres  no  sólo  carecen  de  bienes  materiales,  sino  también,  en 
el  plano  de  la  dignidad  humana,  carecen  de  una  plena  participación 
social  y política.  En  esta  categoría  se  encuentran...  muy  en  espe- 
cial, la  mujer  de  estos  sectores  sociales,  por  su  condición 
doblemente  oprimida  y marginada. 

Lo  deseable  hubiese  sido  incorporar  esta  opción  por  la  mujer 
en  el  cuerpo  mismo  del  documento,  y no  como  nota  marginal 
complementaria.  Con  todo,  importa  reconocer  que  no  es 
solamente  la  Iglesia  la  que  opta  por  los  pobres,  incluyendo  a las 
mujeres,  sino  que  también  sucede  un  movimiento  inverso:  las 
mujeres  optan  por  esta  iglesia  e imprimen  un  sello  peculiar  en 
las  maneras  de  vivir  y reflexionar  la  fe,  la  pastoral,  la  liturgia,  la 
espiritualidad,  la  teología,  la  comunidad,  etc. 

La  iglesia  se  enriquece  con  el  aporte  de  las  mujeres,  y éstas 
encuentran  un  espacio  mayor  para  reformular  y dar  nombre  a su 
identidad  cristiana.  En  el  modelo  tradicional  de  iglesia  de 
cristiandad,  la  mujer  ocupa  un  lugar  secundario  y queda,  por  lo 
general,  relegada  a un  papel  pasivo  porque  este  modelo  presenta 
una  conformación  jerarcológica,  verticalista,  autoritaria  y cleri- 
cal. En  cambio,  cuando  la  iglesia  asume  un  proceso  de  renovación 
como  el  que  se  vive  en  América  Latina,  cuyo  eje  es  el  servicio 
solidario  con  las  luchas  vitales  de  los  pobres  y oprimidos,  las 
mujeres  encuentran  un  espacio  propicio  para  realizarse  como 
sujetos  con  su  creatividad  propia,  dado  que  este  proceso  tiende, 
de  suyo,  a crear  estructuras  más  igualitarias,  participativas  y 
comunitarias  24.  Aquí,  obispos,  sacerdotes,  religiosos/as,  teólo- 
gos/as y laicos/as,  contemplan  una  comunidad  sin  asimetrías  y 
se  autocomprenden  como  pueblo  de  Dios  en  el  horizonte  de  su 
vocación  bautismal  igualitaria. 

La  IP,  como  toda  comunidad  cristiana,  se  organiza  alrededor 
de  ciertos  ejes  que  le  confieren  peculiaridad.  La  descripción  que 
ofrecemos  aquí  no  pretende  absorber  la  compleja  dinámica  eclesial 
experimentada  en  América  Latina,  sino  poner  de  relieve  algunos 
campos  de  acción  donde  la  mujer  participa  ampliamente  25  y 
donde  está  haciendo  oír  su  voz  cada  vez  más. 

2.1.  El  anuncio  evangélico 

Se  comprenden  aquí,  fundamentalmente,  las  actividades  que 
realiza  la  mujer  en  relación  al  anuncio  de  la  Palabra.  Se  encuentran 

24  Sobre  las  características  de  la  IP  y la  participación  de  la  mujer,  ver  P.  Richard,  La 
fuerza  espiritual...,  op.  cit.,  págs.  171-172. 

25  Para  esta  parte  nos  inspiramos  en  L.  Boff,  op.  cit.,  págs.  68  ss.;  J.  Sobrino,  op.  cit., 
págs.  280  ss.  Si  bien  estos  campos  de  acción  no  son  exclusivos  de  las  mujeres,  ellas 
son  mayoría  en  las  comunidades  concretas  y ellas  realizan  la  mayor  parte  de  las 
tareas.. 
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por  todas  partes  mujeres  que  asumen  la  responsabilidad  de  la 
catequesis  de  niños,  jóvenes  y adultos,  catcquesis  preparatorias 
a los  sacramentos,  en  la  predicación  de  la  Palabra,  en  las  visitas 
a ancianos  y enfermos,  en  los  actos  y oraciones  que  acompañan 
a los  difuntos  y sus  familias,  en  la  motivación  hacia  la  solidaridad, 
en  el  acompañamiento  espiritual  del  pueblo  en  lo  cotidiano  de  la 
comunidad  eclesial,  o bien  difundiendo  una  evangelización 
liberadora  en  los  tiempos  del  año  litúrgico.  Se  la  encuentra  en  las 
fiestas  de  los  santos  y los  mártires  del  pueblo,  en  la  producción 
de  materiales  bíblico-teológicos  de  divulgación  popular,  o bien 
escribiendo  artículos,  dando  retiros  y fortaleciendo  la 
espiritualidad  de  los  pobres. 


2.2.  La  celebración 

En  los  últimos  años,  se  contempla  una  renovación  en  los 
modos  de  celebrar  la  fe  en  las  comunidades  cristianas.  La 
presencia  de  las  mujeres  ha  motivado  la  creación  de  una  nueva 
simbología  y un  nuevo  lenguaje  asociado  a la  renovación  de  la 
vida,  a la  experiencia  concreta  y al  compromiso  por  realizar  la 
justicia.  Se  ha  despertado  la  propia  creatividad  litúrgica  en  las 
mujeres,  largamente  socavada  por  la  frialdad  de  los  rituales 
occidentales  de  fuerte  acento  masculino.  Un  nuevo  lenguaje  ligado 
a las  culturas  ancestrales  hace  su  aparición  en  la  celebración  del 
pueblo  como  se  aprecia,  a menudo,  en  los  encuentros  de 
comunidades.  Vemos  a mujeres  en  la  coordinación  litúrgica 
trayendo  símbolos  nuevos  de  carácter  femenino,  en  la  preparación 
de  celebraciones,  en  la  oración,  el  canto  y la  poesía,  en  la  recreación 
de  la  memoria  de  los  mártires  y quienes  se  han  adelantado  en  la 
lucha  por  la  justicia,  en  las  composiciones  de  música, 
dramatizaciones,  teatro  popular  o representaciones  que  expresan 
la  vida  en  conexión  con  la  experiencia  bíblica. 


2.3.  La  acción  transformadora  eh  el  mundo 

En  este  ámbito,  las  actividades  de  las  mujeres  cristianas  son 
múltiples  y cualitativas.  Las  iniciativas  de  organización  para  el 
cambio  social  parten  a veces  de  grupos  formados  exclusivamente 
por  mujeres  o de  grupos  mixtos,  pero  la  presencia  de  mujeres  es 
siempre  fundamental.  Las  actividades  pueden  ser:  promoción  y 
defensa  de  derechos  vitales,  participación  en  movimientos  sociales 
y populares  como  sindicatos,  frentes  amplios,  marchas  de 
solidaridad;  asociaciones  de  empleadas  domésticas,  lavanderas, 
costureras,  obreras  de  maquila;  clubes  de  madres,  organización 
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de  guarderías  o escuelas  populares,  grupos  de  salud  de  la  mujer 
y del  niño,  alfabetización,  trabajos  colectivos  para  construir  casas, 
asentamientos  o tomas  de  tierras;  trabajo  con  prostitutas  y 
drogadictos,  trabajo  en  comités  de  solidaridad,  atención  a presos 
en  las  cárceles,  organización  para  la  subsistencia  de  desempleados; 
comités  de  barrios,  asociaciones  de  vecinos  y reclamos  de 
servicios;  movimientos  de  indígenas  y campesinos  por  la  tierra, 
organización  de  farmacias  comunitarias  y utilización  de  medicina 
natural;  cooperativas,  representación  de  la  comunidad  ante 
autoridades  políticas  o población  civil;  etc. 


2.4.  Coordinación  en  función  de  la  unidad 

Las  mujeres  realizan  una  tarea  importante  de  animación  y 
coordinación  de  las  comunidades  en  la  IP.  Aunque  lo  relativo  a 
la  dimensión  sacerdotal,  sacramental  y de  decisión,  todavía  no 
está  resuelta  favorablemente  para  ellas,  como  sujetos  de  pleno 
derecho  en  el  pueblo  de  Dios,  las  mujeres  desempeñan  un  papel 
clave  en  la  unidad  de  las  comunidades.  No  es  extraño  ver  a 
mujeres  comprometidas  a fondo  en  la  vida  eclesial,  formando 
parte  de  equipos  coordinadores  de  comunidades  o sirviendo  como 
lazo  de  unión  entre  ranchos,  pueblos  y regiones  con  el  fin  de 
garantizar  la  unidad  y la  comunión.  En  muchas  ocasiones,  son 
las  mujeres  las  que  levantan  su  voz  para  llamar  a la  solidaridad 
de  unas  comunidades  con  otras.  En  todo  caso,  se  sienten  res- 
ponsables de  la  misión  de  la  iglesia  y de  la  difusión  del  evangelio 
de  Cristo,  sin  que  ello  implique  un  no  reconocimiento  de  los 
ministerios  tradicionales  de  la  iglesia. 

La  amplia  participación  de  las  mujeres  en  la  vida  eclesial 
latinoamericana,  aquí  apenas  esbozada,  propicia  la  construcción 
de  una  iglesia  renovada  desde  dentro.  Su  presencia  apunta  desde 
ya  hacia  un  cambio  en  el  ser  mismo  de  la  iglesia,  pues  contribuye 
a reformular  creativamente  los  modos  tradicionales  de  entender 
y llevar  a cabo  la  predicación  y la  acción,  las  estructuras  ad- 
ministrativas, la  expresión  litúrgico-simbólica  y los  modos  de 
concretar  la  unidad  eclesial.  Estamos,  en  definitiva,  ante  la 
emergencia  de  la  mujer  como  nuevo  sujeto  eclesiológico.  No  se 
puede  decir,  sin  embargo,  que  este  proceso  se  dé  sin  conflictos, 
en  la  medida  en  que  aún  existen  sectores  eclesiales  opuestos  no 
sólo  al  reconocimiento  de  la  mujer  como  sujeto,  sino  a la  misma 
renovación  de  la  iglesia.  Todavía  con  tensiones,  se  contempla  a 
lo  largo  y ancho  del  continente  y del  Caribe  el  ánimo,  la  fortaleza 
y fuerza  vital  que  la  mujer  imprime  a la  IP.  Este  fenómeno  trae 
a la  memoria  lo  que  ya  K.  Rahner,  en  su  momento,  recordaba  a 
la  iglesia  en  relación  con  las  posibilidades  nuevas  que  el  momento 
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histórico  le  ofrece  para  su  renovación,  siempre  que  no  sofoque  la 
presencia  del  Espíritu: 

...vivimos  en  una  época  en  que  sencillamente  es  necesario  llegar 
hasta  el  último  extremo  con  valor  frente  a lo  nuevo  y lo  no 
experimentado,  ir  hasta  donde  sea  absolutamente  claro  e 
indiscutible  para  la  doctrina  cristiana  y para  la  conciencia  cristiana 
que  no  se  ve  con  posibilidades  de  seguir  más  adelante.  El  único 
tuciorismo  permitido  hoy  en  día  en  la  vida  práctica  de  la  Iglesia 
es  el  tuciorismo  de  la  audacia 26. 


3.  La  mujer  en  la  gestación  del  nuevo  rostro  de  la  iglesia 

La  IP  encuentra  su  expresión  primordial  en  las  CEB.  A partir 
de  su  dinamismo  transformador  se  comprende  el  nuevo  modo 
de  ser  iglesia  en  América  Latina,  pues  ellas  hacen  posible  la  par- 
ticipación vital  y creativa  de  todos  los  sectores  tradicionalmente 
marginados  de  las  estructuras  y de  los  contenidos  teológicos  de 
la  iglesia,  como  son  los  pobres,  los  indígenas,  los  negros  y las 
mujeres  . Desde  el  punto  de  vista  teológico  — pero  también 
histórico  y social — , este  hecho  significa  que  la  iglesia  encuentra 
su  principio  de  estructuración,  organización  y misión, 
precisamente  en  los  pobres  y marginados  y desde  ellos  entiende 
su  ser  y quehacer  en  el  mundo.  En  esta  línea,  L.  Boff  indica  que 

...la  primera  impresión  es  que  algo  nuevo,  algo  del  Espíritu,  está 
actuando  en  este  fenómeno,  en  el  que  el  pueblo  creyente  y pobre 
se  organiza  para  vivir  comunitariamente  su  fe.  Lo  que  se  hace  no 
es  repetir  un  pasado,  ni  reformar  una  estructura  presente,  sino 
abrir  un  futuro  nuevo,  aún  no  experimentado  en  los  últimos 
siglos  de  predominio  clerical.  Se  trata  de  una  verdadera 
eclesiogénesis,  es  decir,  la  génesis  de  una  Iglesia  que  nace  de  la  fe 
del  pueblo 28. 

En  este  proceso,  un  hecho  constatado  es  la  omnipresencia  de 
las  mujeres  en  la  génesis  y desarrollo  de  las  CEB.  Más  aún,  ellas 
constituyen  el  grueso  de  las  comunidades  29 , por  ello,  si  el  dato 

26  K.  Rahner,  «No  apaguéis  el  Espíritu»,  en:  Escritos  de  Teología,  Tomo  VIL  Ed. 
Taurus,  Madrid,  1968,  pág.  93. 

27  P.  Richard,  La  fuerza  espiritual...,  op.  cit.,  pág.  86. 

28  L.  Boff,  Iglesia,  carisma  y poder,  op.  cit.,  pág.  207. 

29  A este  resultado  llega  L.  E.  Cardona  Velásquez  en  su  reciente  tesis  doctoral, 
defendida  y aprobada  en  la  Universidad  Pontificia  de  Salamanca  sobre  las  CEB  en 
Colombia;  resultado  que  nos  atrevemos  a hacer  extensivo  para  la  mayoría  de  países 
en  America  Latina.  Cf.  L.E.  Cardona  Velásquez,  Comunidades  eclesiales  de  base.  Una 
experiencia  de  solidaridad.  Tesis  doctoral.  Universidad  Pontificia  de  Salamanca,  junio 
de  1988,  págs.  515  ss. 
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teológico  fundamental  es  que  el  Espíritu  de  Jesús  está  en  los 
pobres  y desde  ellos  re-crea  la  totalidad  de  la  Iglesia  30,  sería  un 
contrasentido  no  reconocer  que  es  este  mismo  Espíritu  el  que 
actúa  con  fuerza  en  las  mujeres.  Desde  ellas  se  plantean  ciertos 
matices  que  a menudo  no  son  contemplados  por  la  perspectiva 
masculina.  En  esta  parte,  consideraremos  algunos  rasgos  que 
resaltan  en  la  experiencia  eclesial  latinoamericana  a partir  de  la 
acción  y reflexión  de  la  mujer.  En  la  tercera  parte  de  nuestro 
trabajo  concentraremos  la  reflexión  en  los  grandes  núcleos 
eclesiológicos  enfatizados  por  la  mujer  como  sujeto  de  la  reflexión 
teológica. 

3.1.  Una  nueva  manera  de  vivir  la  iglesia 

En  su  contenido  más  profundo,  las  CEB  constituyen  para 
las  mujeres  una  experiencia  primigenia  de  fe,  esperanza  y 
comunión.  La  comunidad,  antes  que  un  movimiento  o un  grupo 
al  que  se  pertenece  por  la  inercia  de  la  cultura  y la  tradición, 
significa  una  manera  nueva  de  esperimentar  la  realidad  eclesial. 
T.  Cavalcanti  observa  que  la  comunidad 

...constituye  un  nuevo  espacio  de  liberación  y concientización, 
alimentado  por  la  lectura  de  los  hechos  a la  luz  de  la  Biblia,  por  la 
práctica  de  la  solidaridad  y por  la  celebración  de  la  vida  en  la 
dimensión  de  la  fe.  El  evangelio  se  vuelve  una  Buena  Nueva 
sorprendente.  Hace  que  la  mujer  deje  atrás  una  postura  de  miedo 
y desconfianza  para  aliarse  a todos  los  que  sufren  y a los  oprimidos 
en  un  proceso  de  liberación  31. 

Los  ejes  que  atraviesan  esta  experiencia  son:  la  propia  vida, 
la  realidad  del  pueblo,  la  Palabra  de  Dios,  la  confianza  de  que 
Dios  está  de  su  parte  conforme  lo  pone  de  manifiesto  la  práctica 
igualitaria  de  Jesús,  y la  certeza  de  que  actúan  en  virtud  de  la 
fuerza  del  Espíritu. 

En  las  CEB,  las  mujeres  reivindican  su  derecho  a ser  iglesia 
y a ser  consideradas  sujetos  creadoras  de  eclesialidad.  De  hecho, 
la  mayoría  de  participantes  en  las  comunidades  están  de  acuerdo 
en  que  son 

...las  mujeres  las  que  dan  el  primer  paso  y las  que  empujan  la 
comunidad  hacia  adelante,  son  las  más  activas,  dan  la  vida  a la 
comunidad:  fortalecen  la  nueva  Iglesia 32. 


30  J.  Sobrino,  op.  cit.,  pág.  109. 

31  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  pág.  141. 

32  Concluye  el  trabajo  de  L.  E.  Cardona  Velásquez,  op.  cit.,  pág.  516. 


93 


En  la  comunidad  se  verifica  la  iglesia  como  acontecimiento 
donde,  por  la  palabra  y el  compromiso  de  las  mujeres,  ella  sur- 
ge, nace  y se  reinventa.  Las  mujeres  animan  y apoyan  a otros 
— hombres  y mujeres,  niños  y ancianos,  sanos  y enfermos — a 
«escuchar  la  Palabra  de  Dios,  creer  juntos  en  ella  y,  juntos, 
proponerse  seguir  a Jesucristo,  movidos  por  el  Espíritu»  33. 

Las  CEB,  por  su  estructura  comunitaria,  ofrecen  a las  mujeres 
la  posibilidad  real  de  una  mayor  participación  igualitaria.  Se 
constata  en  muchos  casos  que  son  ellas  las  representantes  de  sus 
comunidades  locales,  «son  responsables  del  orden,  de  la 
presidencia  en  las  celebraciones  y del  aspecto  sacramental  de  la 
comunidad»  34,  sobre  todo  en  los  lugares  más  alejados  del  campo 
y de  las  grandes  urbes.  La  lógica  de  la  comunión  evangélica 
vivida  en  las  CEB  exige,  de  suyo,  una  coordinación  de  servicios 
y ministerios  de  modo  que  sea  el  discipulado  común  el  eje  de 
articulación  comunitaria,  y no  la  rigidez  de  la  división  eclesiástica 
del  trabajo  3o.  No  obstante,  aunque  las  mujeres  participan  en  la 
mayoría  de  servicios,  existen  contradicciones  a la  hora  de  explicitar 
y reconocer  el  trabajo  cotidiano  en  la  reflexión  teológico-pastoral, 
o bien  a la  hora  de  representar  públicamente  a la  comunidad  en 
encuentros  amplios,  pues  a menudo  se  silencia  la  participación 
de  las  mujeres.  «Sin  duda,  las  mujeres  trabajan  más  de  lo  que 
aparecen»,  observa  T.  Cavalcanti.  Este  hecho  obliga  a reconocer 
que  en  las  CEB  siguen  presentes  la  discriminación  sexual  y al- 
gunas variantes  del  machismo  36. 

Como  una  nueva  manera  de  vivir  la  iglesia,  las  CEB  ofrecen 
una  nueva  estructura  ministerial  donde  los  pastores  ejercen  una 
verdadera  función  diaconal  — de  servicio,  animación  y defen- 
sa— ; al  mismo  tiempo,  de  la  comunidad  surgen  nuevos 
ministerios  asumidos  por  mujeres  y hombres  de  forma  que  ambos 
contribuyen  a servir  en  las  diversas  necesidades  de  la  comunidad 
bajo  un  único  criterio:  la  prioridad  de  la  vida.  Desde  el  punto  de 
vista  de  las  mujeres,  no  obstante,  se  plantea  una  expectativa  mayor 
encaminada  hacia  la  renovación  en  la  manera  misma  de  ejercer 
los  ministerios,  como  observa  T.  Cavalcanti: 

...las  CEB  señalan  hacia  una  Iglesia  que  sea  toda  ella  ministerial, 
donde  los  servicios  serían  ejercidos  en  equipo  y con  la  participación 
de  la  comunidad  en  cada  ministerio  que  es  servicio  de  la  Iglesia 
como  un  todo.  Si  las  mujeres  son  la  mayoría,  por  ejemplo,  en  la 
catequesis,  en  los  círculos  bíblicos  y en  todo  tipo  de  servicio  que 
prepara  y construye  la  comunidad,  no  deja  de  extrañar  que  sean 


33  L.  Boff,  op.  cit.,  pág.  201. 

34  Tbid.,  pág.  202. 

35  L.  Boff,  Y la  Iglesia  se  hizo  pueblo,  op.  cit.;  Cardona  Velásquez,  op.  cit.,  págs.  98-99. 

36  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  págs.  129-130;  L.  E.  Cardona,  op.  cit.,  pág.  516. 
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apartadas  cuando  el  trabajo  florece  y se  transfigura  en  los 
sacramentos.  Reconocemos  que  esta  cuestión  todavía  no  está 
madura  y que  debe  ser  analizada  con  seriedad  en  el  tiempo  por 
venir,  sin  embargo,  esto  no  puede  impedir  que  se  llame  la 
atención  sobre  un  problema  que  no  puede  ocultarse  más 37 . 

Esta  cuestión  es,  sin  duda,  fundamental  para  el  presente  y 
futuro  de  la  IP.  El  problema  serio  desde  la  perspectiva  de  la 
mujer  es  que  si  bien  en  la  IP  participan  de  jacto,  los  tradi- 
cionalmente oprimidos  y marginados,  como  son  los  pobres,  los 
indígenas,  los  negros  y las  mujeres,  mientras  el  hombre  pobre,  el 
indígena  y el  negro  tienen  la  posibilidad  de  acceder  a todos  los 
ámbitos  eclesiales,  incluidos  el  sacramental,  el  sacerdotal  y el  de 
decisión,  éstos  son  inaccesibles  actualmente  para  las  mujeres.  En 
este  sentido  creemos  que  si  la  IP  ofrece  mayores  posibilidades 
para  superar  el  racismo  y el  clasismo,  es  evidente  que  deba  ofrecer 
también  mayores  posibilidades  para  superar  el  sexismo  (cuestión 
que  no  puede  ser  resuelta  en  el  modelo  de  cristiandad),  por  cuanto 
mantiene  como  criterios  de  construcción  eclesial  la  auténtica 
comunión,  participación  e igualdad  en  la  comunidad  cristiana  38. 

3.2.  La  fuerza  de  la  convocación 

Las  CEB  demuestran  una  capacidad  sorprendente  de 
convocación  en  la  medida  en  que  sus  participantes  hacen  suyas 
las  preocupaciones  de  las  mayorías,  y en  la  medida  en  que 
celebran  en  la  fe  toda  práctica  transformadora  que  anticipa  un 
mundo  nuevo.  La  fuerza  de  la  convocación  se  hace  patente  con 
mayor  énfasis  ahí  donde  las  mujeres  mantienen  presente  la 
memoria  de  los  mártires  como  fuente  de  valor  y esperanza,  o 
bien  cuando  algún  logro  de  la  comunidad  evoca  la  original 
experiencia  bíblica  liberadora  y provoca  hacia  formas  nuevas  de 
colaboración  en  beneficio  de  quienes  más  sufren  39 . 

En  las  CEB,  y en  concreto  para  las  mujeres,  la  Biblia  juega 
un  papel  fundamental.  La  lectura  que  se  hace  del  evangelio  unido 
a la  vida,  genera  actitudes  solidarias  encaminadas  hacia  la 
transformación  de  la  iglesia  y la  sociedad. 

Hay  una  conciencia  general  de  que  la  lectura  de  la  Biblia  conlleva 
también  espíritu  crítico,  denuncias  y cobranza  de  derechos.  Y esto 
trae  persecución,  amenazas  de  muerte,  desconfianza  por  parte  de 

37  Ibid.,  págs.  140-141. 

38  P.  Richard,  La  fuerza  espiritual...,  op.  cit.,  pág.  89. 

39  «Rara  será  una  celebración  litúrgica  de  ricos  que  convoque  espontáneamente  a los 
pobres.  Sin  embargo,  lo  contrario  ocurre.  Una  celebración  litúrgica  que  convoque 
por  algo  que  haya  sucedido  en  la  Iglesia  de  los  Pobres...  tiene  la  capacidad  de  atraer 
a otros  cristianos  que  sociológicamente  no  son  pobres»,  J.  Sobrino,  op.  cit.,  pág.  120. 
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muchos,  dentro  y fuera  de  la  Iglesia.  Pero  ello  no  hace  que  las 
mujeres  abandonen  su  postura  profética;  al  contrario,  asumiendo 
el  lenguaje  bíblico  como  suyo,  hacen  la  lectura  de  los  hechos  a la 
luz  de  la  fe 40. 

Y en  sus  manos,  la  biblia  se  transforma  en  compañera  — que 
no  en  enemiga — en  su  lucha  contra  la  opresión  y la  condición 
subalterna  que  experimentan  como  mujeres.  Por  paradójico  que 
parezca,  aun  cuando  el  mundo  bíblico  posea  un  carácter  patriarcal, 
precisamente  porque  la  biblia  se  lee  en  contacto  íntimo  con  la 
realidad  y desde  su  situación  de  pobres  y su  condición  de  mujeres, 
la  conciencia  crítica  despertada  por  su  lectura  conduce  a identificar 
las  diversas  formas  de  machismo  que  aparecen  en  la  sociedad 
actual,  en  la  iglesia  y en  la  propia  biblia. 

Entonces  se  levantan  denuncias  y protestas  contra  la 
discriminación  sexual,  no  siempre  reconocida  por  la  sociedad  ni 
por  los  propios  miembros  de  las  CEB 41. 

En  la  comunidad  las  mujeres  no  sólo  identifican  las  causas  y 
mecanismos  que  provocan  el  empobrecimiento  del  pueblo,  sino 
también  las  causas  y mecanismos  de  su  subordinación  como 
mujeres. 

Una  perspectiva  auténtica  de  comunión  solidaria  y 
participación  igualitaria  implica,  en  las  CEB,  la  toma  de  conciencia 
de  los  graves  problemas  que  recaen  sobre  las  mujeres,  y llaman 
a una  acción  consecuente  para  desterrar  el  machismo.  Desde  las 
CEB  las  mujeres  denuncian  las  múltiples  injusticias  cometidas  en 
su  contra  durante  siglos,  y convocan  a mujeres  y hombres  con  el 
fin  de  tomar  sobre  sí  una  lucha  consecuente  y colectiva  por 
erradicar  este  mal  secular.  A partir  de  la  experiencia  en  la  CEB, 
resaltan  dos  aspectos  importantes  en  esta  línea:  por  un  lado, 

...la  discriminación  sexual  encuentra  una  resistencia  cada  vez 
mayor,  primero  en  las  propias  mujeres,  daspués  entre  los  hombres 
que  se  van  concientizando  de  que,  en  la  lucha  por  la  liberación,  el 
machismo  es  un  contrasentido  y sólo  atrasa  el  proceso 4Í. 

Por  otro  lado,  se  asume  una  protesta  colectiva  contra  la  dis- 
criminación sexual  patente  en  la  propia  organización  eclesiástica, 
donde  el  clero  ve  con  desconfianza  el  trabajo  de  las  organizaciones 
de  mujeres  y donde  la  jerarquía  no  abre  aún  un  espacio  mayor 
para  la  participación  de  la  mujer  en  el  ministerio  . 

40  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  pág.  132. 

41  Idem. 

42  Ibid.,  pág.  133. 

43  Ibid.,  pág.  134. 
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La  fe  cristiana  no  es  un  terreno  aparte  que  vivan  las  mujeres 
con  independencia  de  su  identidad  como  mujeres  o de  su  cultura. 
En  realidad,  cuando  las  mujeres  plantean  sus  denuncias  contra  la 
subordinación  que  soportan  en  la  sociedad  y en  la  iglesia,  y 
cuando  proponen  nuevas  formas  de  relación  social  y eclesial  desde 
su  experiencia  en  las  CEB,  están  explicitanto  la  dimensión 
liberadora  de  la  fe  cristiana  y su  fuerza  de  convocación  en  favor 
de  las  justas  causas  de  los  oprimidos.  Desde  su  fe,  la  mujer  lucha 
por  un  nuevo  orden  que  converja  con  sus  valores  religiosos  y 
culturales,  esto  es,  se  esfuerza  por  hacer  posible  un  nuevo  tipo 
de  relación  social  y eclesial  donde  ella  pueda  realizarse  como 
sujeto  de  pleno  derecho  en  los  ámbitos  público  y privado;  donde 
su  identidad  no  sea  subsumida  o desdibujada  en  pretendidos 
modelos  participativos  que,  a la  postre,  resultan  reduccionistas 
porque  no  integran  sus  propias  aspiraciones  e intereses  como 
creyente,  como  pobre  y como  mujer 


3.3.  Simientes  de  la  nueva  creación 

La  dinámica  interna  de  las  comunidades  alimenta  y capacita 
a las  mujeres  para  asumir  diversas  prácticas  tendentes  a la 
construcción  de  una  nueva  sociedad  participativa  e igualitaria. 
Como  los  cambios  no  vienen  por  sí  solos  ni  como  resultado  de 
disquisiciones  abstractas,  la  dimensión  de  la  práctica  política 
constituye  un  terreno  fértil  donde  las  mujeres,  mediante  variadas 
tareas  organizadas  y coordinadas  y dirigidas  sea  por  ellas  mismas 
u otros  actores  del  sujeto  popular,  se  dirigen  hacia  el  logro  de  sus 
propios  intereses.  En  las  luchas  de  las  mujeres,  el  terreno  de  la 
práctica  política  comprende  los  espacios  público  y privado.  Estas 
experiencias  asumen  un  carácter  anticipa tivo  de  la  nueva  creación 
porque  persiguen  la  superación  de  asimetrías.  Muchos  logros 
— si  bien  dolorosos  y parciales — afirman  la  convicción  de  que  sí 
es  posible  un  orden  nuevo  sin  opresiones  y sin  la  explotación 
entre  seres  humanos  ni  contra  la  tierra.  Por  eso, 

...la  lucha  de  las  mujeres  de  las  CEB  por  una  nueva  sociedad  tiene 
ese  carácter  de  siembra,  como  observó  con  mucha  propiedad 
una  participante  del  Club  de  Madres.  Sembrar  implica  al  mismo 
tiempo,  iniciativa  y paciencia.  La  iniciativa  supone  ánimo,  coraje, 
desinstalación.  La  paciencia  está  a la  base  de  la  organización, 
disciplina  y capacidad  de  resistencia 4S. 


44  P.  Richard,  op.  cit.,  pág.  84;  L.  Boff,  op.  cit.,  págs.  106-107. 

45  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  pág.  134. 
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Lejos  está  la  actitud  de  las  mujeres,  como  observa  la  parti- 
cipante del  Club  de  Madres,  de  aquella  no  muy  feliz  concepción 
tomista  según  la  cual  la  virtud  activa  compete  al  sexo  masculino 
y la  virtud  pasiva  al  femenino,  utilizando  la  misma  metáfora  de 
la  siembra  para  referirse  a la  reproducción  y a la  natural  división 
del  trabajo  entre  el  hombre  y la  mujer,  donde  ésta  queda  en 
desventaja  46. 

La  mirada  al  futuro  implica  tener  firmes  los  pies  en  el 
presente  pero  exige,  simultáneamente,  la  recuperación  del  propio 
pasado,  de  la  sabiduría  ancestral  de  pueblos  enteros  e infinidad 
de  mujeres  que  nos  han  precedido  en  la  lucha  por  un  mundo 
más  justo  4/.  En  las  CEB  interesa  a las  mujeres  volver  los  ojos  al 
propio  pasado,  a la  historia  subterránea  de  los  condenados  de  la 
tierra  y a la  palabra  casi  prohibida  de  las  mujeres  para  recobrar 
no  solamente  la  identidad  propia,  sino  también  para  reconstruir 
aquello  que  fue  su  esperanza  y que  da  sentido  a las  expectativas 
de  hoy.  Con  razón  T.  Cavalcanti  subraya  el  papel  fundamental 
de  las  mujeres  en  la  conservación  de  la  memoria  histórica  colectiva 
como  vínculo  de  cohesión,  como  factor  de  resistencia  y como 
fuerza  activadora  en  las  luchas  presentes  48.  La  memoria  extiende 
en  el  tiempo  una  línea  irreductible  de  solidaridad  colectiva  donde 
se  reconocen  las  mujeres  pobres  y oprimidas  en  sus  resistencias 
y sus  luchas  comunes.  Ni  la  conquista,  ni  la  doble  colonización, 
ni  el  capitalismo  patriarcal  imperialista  actual,  ni  el  clericalismo 
sexista,  han  logrado  borrar  de  la  faz  de  la  tierra  la  memoria  viva 
de  innumerables  mujeres  que  prolongan  hasta  el  día  de  hoy  lo 
mejor  de  las  culturas  ancestrales  y el  intrínseco  carácter  liberador 
del  evangelio.  Ahí  está  el  manantial  de  fortaleza,  la  fuente  de 
nuestra  propia  fuerza  y la  manifestación  concreta  de  la  auto- 
conciencia  de  las  mujeres  49. 

En  las  CEB  no  hay  lugar  para  el  egoísmo  competitivo  de  las 
culturas  machistas.  El  principio  que  prima  en  las  comunidades 
es  la  solidaridad  compartida  desde  las  bases;  por  eso,  las  formas 
de  convivencia  social  y eclesial  que  se  gestan  son  de  tipo 
participativo,  igualitario  y no  excluyente.  La  solidaridad  se  vive 
hacia  dentro  de  la  comunidad  y también  hacia  afuera;  se  vive  en 
el  terreno  público  y en  el  privado;  se  extiende  a lo  social  y también 
al  terreno  de  la  interioridad;  abarca  el  trabajo  arduo,  así  como 

46  T.  de  Aquino,  Suma  teológica,  Tomo  IV,  "El  hombre".  Ed.  Club  de  Lectores,  Buenos 
Aires,  1944,  págs.  199,  202  y 267-268. 

47  Sobre  el  papel  de  la  memoria  histórica,  ver  H.  Cox,  La  seducción  del  Espíritu.  Ed. 
Sal  Terrae,  Santander,  1979,  págs.  123-130. 

48  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  pág.  135. 

49  Esta  vertiente  es  ampliamente  resaltada  por  E.  Schüssler  Fiorenza  en  su  propuesta 
— que  compartimos  ampliamente — sobre  una  hermenéutica  crítica  feminista  de  la 
liberación,  cf.  E.  Schüssler  Fiorenza,  Toward  a feminist...,  op.  cit.,  págs.  66  ss. 
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esa  otra  dimensión  secuestrada  a los  pobres  y oprimidos:  el 
derecho  al  ocio,  la  diversión,  lo  lúdico,  el  placer  y el  descanso.  En 
una  sociedad  jerárquica  — clasista,  racista  y sexista — > sólo  una 
minoría  disfruta  de  los  bienes,  del  ocio  y de  la  libre  creación,  a 
expensas  del  trabajo  de  las  mayorías  y la  opresión  de  las  mujeres. 
Cuando  en  las  CEB  surge  el  llamado  a la  solidaridad  y la  lucha 
desde  las  iniciativas  de  las  mujeres  50,  las  tareas  conllevan  un 
sentido  de  globalidad  porque  se  proponen  solucionar  los  males 
que  perjudican  a los  hombres,  a las  mujeres  y a la  tierra.  Los 
llamados  que  provienen  de  los  hombres,  no  siempre  proponen  la 
erradicación  de  los  males  que  perjudican  a las  mujeres. 

A partir  de  las  actividades  de  las  mujeres  en  las  CEB,  se 
pone  de  manifiesto  la  inmensa  capacidad  de  resistencia  de  los 
pobres  y se  acreditan  los  horizontes  de  esperanza  como  esperanza 
posible.  De  hecho,  innumerables  testimonios  demuestran 

...la  capacidad  de  resistencia  de  las  mujeres  en  momentos  de 
extrema  dificultad  que  hace  que  ellas  enfrenten  hambre,  cansancio, 
distancia,  migraciones,  desprecio  y violencia,  prejuicios  y la 
tentación  de  abandonarlo  todo 51 

ahí  donde  otros  flaquean  y los  hombres  vacilan.  Existe  en  las 
mujeres  del  pueblo  un  hondo  sentido  de  lo  duradero,  discernido 
a partir  de  la  prioridad  de  la  vida.  Con  su  capacidad  de  resistencia 
y su  sabiduría  madura,  incorporan  a los  procesos  de  cambio  la 
dimensión  de  la  permanencia,  la  esperanza  y las  formas  antici- 
patorias  de  la  nueva  creación. 


3.4.  Espacio  fértil  de  audacia  y compasión 

En  las  CEB  la  fe  cristiana  ha  alcanzado,  en  verdad,  las 
fronteras  posibles  donde  se  verifica  la  credibilidad  de  la  iglesia. 
Como  consecuencia  de  la  opción  por  la  liberación  de  los  pobres 
y oprimidos,  innumerables  mujeres  y hombres  han  conocido  los 
horrores  de  la  tortura,  la  persecución  y el  martirio.  Por  causa  de 
su  opción  por  la  vida,  las  mujeres  se  han  expuesto  a la  violencia 
de  un  orden  social  injusto  ofrendando  sus  propias  vidas.  También, 
ellas  engendran  y educan  a quienes  derraman  su  sangre  en  favor 


50  T.  Cavalcanti,  op.  cif.,pág.  135. 

51  Ib  id.,  págs.  136-137.  H.  Assmann  aborda  el  tema  de  la  resistencia  de  los  pobres  en 
el  marco  del  sentido  común  y la  cotidianidad  de  los  oprimidos  expresada  en  lo 
religioso  popular  desde  la  perspectiva  gramsciana.  Cf.  H.  Assmann,  «CEBs:  Quando 
la  vivencia  da  fe  remeixe  o senso  comum  dos  pobres»  en:  REB  46/183  (1986),  pág. 
566. 
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de  las  causas  vitales  del  pueblo  °2.  Las  mujeres  comparten  las 
luchas  y las  esperanzas  de  las  mayorías  y comparten,  princi- 
palmente, lo  que  hasta  hoy  ha  sido  el  trágico  destino  únicamente 
de  los  pobres  y quienes  se  solidarizan  con  ellos:  la  persecución 
y el  martirio  . 

El  contexto  de  la  iglesia  en  América  Latina  es  un  contexto 
de  conflicto;  por  ello  se  requiere  lo  que  K.  Rahner  llama  un  soberano 
valor  para  ser  capaz  de  ponerse  del  lado  de  los  sin-poder,  de  los 
empobrecidos  en  la  periferia,  incluso  cuando  este  viraje  — social 
y hermenéutico — implica  la  pérdida  de  seguridad,  de  prestigio 
y hasta  la  propia  vida  °4.  En  este  contexto,  la  fe  no  es  algo  que 
se  posee  de  una  vez  para  siempre  ni  es  una  herencia  de  tímidas 
quimeras  exentas  de  responsabilidades,  sino  acontecimiento  fontal 
que  alimenta  los  compromisos  cotidianos  por  reapropiar  el  de- 
recho a la  vida  y a la  palabra  en  favor  de  quienes  están  privados 
de  ellas.  En  este  sentido,  cuando  las  comunidades  se  constituyen 
en  el  espacio  propicio  para  la  participación  y la  auto-expresión 
de  las  mujeres,  se  convierten  en  el 

...terreno  fértil  de  donde  todas  las  mujeres  retiran,  y al  mismo 
tiempo  devuelven  fe,  amor,  tenacidad  y esperanza.  La  fuerza  que 
viene  de  la  comunidad  hace  que  muchas  de  ellas  consideren  a la 
Iglesia  como  un  espacio  que  les  pertenece,  donde  se  sienten 
seguras  y fuertes  para  enfrentar  los  mas  variados  desafíos ss. 


52  Ibid.,  pág.  138.  De  los  cuantiosos  testimonios,  recordamos  uno  citado  por  U. 
Molina:  «Hace  poco  una  madre  llegó  a pedirme  que  celebrara  una  misa  para  su  hijo 
caído  en  combate.  Cuando  la  vi  llorar  le  comen  té:  'Le  duele  mucho  haberlo  perdido, 
¿verdad?' ...  'Sí  Padre  — respondió — , pero  su  causa  fue  mayor  que  mi  vientre'.  Todo 
esto  hace  comprender  el  amor  a la  causa  del  pueblo.  Así  aconteció  cuando  un  rocket 
destrozó  el  cuerpo  del  hijo  de  Lupita  Montiel;  arriesgándose  bajo  los  bombardeos 
intensos,  Lupita  recogió  los  despojos  de  su  hijo  para  darles  cristiana  sepultura.  Me 
llamaron  para  el  sepelio.  La  madre  estaba  como  la  dolorosa  inclinada  frente  a su  hijo 
exánime.  Yo  no  tenía  valor  para  descubrir  el  cuerpo,  pero  ella  me  invitó  a hacerlo 
repitiéndome  en  voz  alta:  'Me  siento  orgullosa  de  haber  parido  un  hijo  sandinista'», 
U.  Molina,  «Estructura  y funcionamiento  de  una  comunidad  cristiana  popular»,  en: 
Concilium  196  (1984),  pág.  329. 

53  J.  Sobrino,  op.  cit.,  pág.  119;  «el  mártir  es  un  sacramento  eficaz,  productor  de 
verdad  para  la  Iglesia.  Esta  tiene  mártires  que  son  su  gloria.  Pero  siempre  que  un 
cristiano,  en  el  seguimiento  de  Cristo,  se  compromete  de  tal  forma  que  es  martirizado, 
produce  credibilidad  para  la  Iglesia.  Más  aún:  produce  substancia  edesial  en  el 
sentido  de  que  una  Iglesia  es  solamente  Iglesia,  en  la  medida  en  que  está  dispuesta 
a vivir  de  tal  forma  que  considere  como  normal  participar  del  mismo  destino  del 
mártir  Cristo.  El  mártir  crea  la  verdadera  Iglesia  de  Cristo  y manifiesta  la  santidad 
de  Dios  comunicada  a la  Iglesia.  Ella  es  santa  a causa  de  sus  santos.  En  América 
Latina  y en  el  seno  de  la  Iglesia  Popular  es  donde  se  dan  los  mayores  martirios»,  L. 
Boff,  op.  cit.,  pág.  162. 

54  K.  Rahner,  «Cambio  estructural  de  la  iglesia»,  Ed.  Cristiandad,  Madrid,  1974,  págs. 
63  y 78-79. 

55  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  págs.  138-139. 


100 


En  las  comunidades  se  condensa  la  fe  cuyo  distintivo  es  la 
audacia  y el  soberano  valor. 

La  audacia  y el  valor  son  tanto  más  necesarios  cuanto  que 
la  propia  existencia  de  las  mujeres  se  encuentra  permanentemente 
amenazada  por  comprometerse  en  la  iglesia  o en  los  movimientos 
sociales  populares.  Una  de  las  experiencias  más  humillantes  y 
escalofriantes  que  han  padecido  innumerables  mujeres  es  la 
violación  sexual.  E.  Tamez  ha  denunciado  y llamado  la  atención 
sobre  esta  realidad  en  varias  ocasiones.  Señala  que  en  algunos 
países  de  Centro  América,  se  suceden  con  frecuencia 

..violaciones  de  mujeres  pobres  o solidarias  con  los  pobres 
(indígenas  y mestizas)  por  parte  de  los  ejércitos  de  ambos  países 
— Guatemala  y El  Salvador — ...  todas  ellas  son  mujeres  víctimas 
de  una  situación  de  represión  general  en  toda  la  región...  por  ser 
personas  con  cuerpo  de  mujer,  sufren  con  más  radicalidad  y 
humillación.  El  machismo  de  los  soldados  verdugos  se  muestra 
en  su  dimensión  más  grotesca...  en  unos  países  con  un  grado 
altísimo  de  irracionalidad,  como  en  Guatemala  y El  Salvador, 
porque  se  mezcla  tortura,  sangre  y semen S6. 

Realidad  que  recuerda  el  relato  sórdido  y perturbador  de  la 
violación  de  la  mujer  del  levita  (Jue  19),  texto  desde  el  que  E. 
Tamez  lee  y critica  la  realidad  actual  para  que  también  hoy, 
mujeres  y hombres  «consideren,  tomen  consejo  y hablen»,  como 
una  vez  hicieron  los  habitantes  de  Canáan. 

A la  fuerza,  valor  y audacia  de  las  mujeres  de  las  CEB,  se 
añade  otra  dimensión  de  igual  raigambre  bíblica:  la  compasión,  que 
remite  directamente  a la  analogía  entre  la  mujer  y el  misterio 
divino.  Dios  se  identifica  y compara  con  el  amor  de  una  madre 
que  se  conmueve  y experimenta  compasión  por  el  hijo  de  sus 
entrañas.  Si  la  compasión  es  el 

...sentir  con,  el  sufrir  junto,  el  abrirse  para  la  comunión  con  el 
otro...  la  comunidad  favorece  el  que  la  mujer  deje  su  pequeño 
mundo  doméstico  y descubra  que  otros  comparten  preocupa- 
ciones semejantes  a las  de  ella.  Estamos  aquí  en  el  terreno  de  la 
solidaridad  57 . 

56  E.  Tamez,  «Meditación  bíblica  sobre  la  mujer  en  Centroamérica»,  en:  Vida  y 
Pensamiento  6,  No.  2 (1986). 

57  T.  Cavalcanti,  op.  cit.,  pág.  139;  M.C.  L.  Bingemer,  «La  Trinidad  a partir  de  la 
perspectiva  de  la  mujer»,  en:  Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  págs.  142  ss.  Esta  veta 
de  reflexión  está  avalada  por  el  testimonio  de  muchas  mujeres.  No  queremos  aquí 
dejar  en  silencio  las  palabras  de  Amparo  Martínez,  una  joven  nicaragüense 
incorporada  al  proceso  de  la  revolución  sandinista  desde  los  mejores  años  de  su 
juventud:  «con  la  presión  militar  en  contra  déla  revolución  sandinista,  es  casi  seguro 
que  tratarán  de  hacer  con  nosotros  el  juego  que  desarrollan  — se  refiere  a la 
administración  estadounidense — en  contra  de  Panamá.  Como  ves,  no  quieren  que 
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La  percepción  de  estas  dimensiones  es  posible,  sin  duda, 
gracias  a la  decidida  participación  de  las  mujeres  en  la  IP.  En 
otro  contexto,  muchas  de  estas  experiencias  quedaban  apri- 
sionadas en  un  marco  subjetivo  fragmentario;  no  así  en  las  CEB, 
donde  la  mujer  demuestra  su  propia  fuerza  y fortaleza  como 
mujer  tomando  sobre  sí  la  lucha  por  su  propia  vida  y la  vida  de 
sus  compañeros  de  camino. 


3.5.  La  celebración  de  la  fe  viva 

La  celebración  de  la  fe  es  una  dimensión  constitutiva  de  las 
CEB.  La  comunidad  se  ha  constituido  en  el  cauce  primordial 
para  la  expresión  pública  de  la  fe  de  los  pobres,  esto  es,  del 
modo  peculiar  como  los  oprimidos  y marginados  experimentan 
a Dios  en  sus  luchas  y resistencias.  No  se  trata  aquí  de  cumplir 
ciertas  prescripciones  religiosas  que  vendrían  a legitimar  la 
pertenencia  a una  gran  institución  religiosa,  sino  de  la  manifesta- 
ción comunitaria  — litúrgica,  simbólica  y orante — de  la  expe- 
riencia de  fe  según  el  modo  que  tiene  el  pueblo  de  sentirse  iglesia. 
No  es  extraño  encontrar  que  sean  las  propias  comunidades,  y 
mujeres  en  su  mayoría,  quienes  organicen  las  celebraciones  de 
forma  creadora  y vital  58  A pesar  de  sus  múltiples  opresiones,  el 
pueblo  mantiene  la  capacidad  de  festejo  y de  fiesta.  En  las 
celebraciones  se  rememoran  las  promesas  de  vida  plena  que  ya 
otros  compartieron;  permiten  a la  comunidad  expresar  su  propia 
experiencia  de  la  trascendencia;  favorecen  un  espacio  donde  el 
pueblo  da  sentido  al  misterio  de  su  existencia,  y contribuyen  a 
afirmar  un  rostro  cultural  propio  fortaleciendo  la  cohesión  e 
identidad  popular. 

La  modalidad  de  las  celebraciones  es  amplia  y variada  con 
matices  distintos  de  acuerdo  a cada  región  del  continente  y del 

Nicaragua  consolide  el  bastión  de  la  paz  y crezcan  nuestros  niños  sin  el  espectro  de 
la  guerra  y la  miseria.  Esto  es  injusto,  ¿Por  qué  no  nos  dejan  en  paz  y en  vez  de 
estamos  atacando  política,  militar  y económicamente,  levantan  el  bloqueo  económico 
y aceptan  que  somos  una  realidad  en  el  corazón  de  América  Latina?  Sabes,  la  guerra 
me  tiene  cansada.  Estoy  cansada  de  ver  tantos  niños  huérfanos,  tantas  madres  sin 
hijos.  Aunque  yo  estoy  clara:  morir  por  salvar  la  vida  de  otros  es  el  sacrificio  más 
hermoso  que  hay  en  la  vida.  Pero  estoy  cansada  de  ver  tanto  dolor  en  el  pueblo.  ¿Y 
qué?  Los  carismáticos  y buena  parte  de  la  jerarquía  católica  callan,  y con  su  silencio 
se  unen  a esa  política  agresiva.  No  creas  que  es  un  simple  problema  de  resentimiento, 
porque  ante  todo  creo  en  Dios  y en  el  testimonio  de  personas  unidas  por  la  justeza 
de  los  pobres  y la  Iglesia  de  los  Pobres.  Creo  que  este  papel  no  es  suficiente  para 
expresar  lo  que  siento  después  de  más  de  diez  años  de  lucha  sumergida  en  el  lodo 
de  las  montañas  y con  la  posibilidad  de  recibir  un  balazo  sólo  por  el  hecho  de 
defender  esa  sonrisa  de  los  niños  y el  derecho  a crecer  en  paz...  me  pregunto  si 
realmente  me  entiendes...»,  carta  fechada  el  21  de  mayo  de  1989. 

58  T.  Cavalcanti,  ibid.,  pág.  140;  L.  Boff,  Iglesia,  carisma  y poder,  op.  cit.,  pág.  204. 
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Caribe,  no  obstante  algunos  elementos  parecen  comunes.  A la 
celebración  eucarística  — central  en  toda  CEB — se  añaden 
representaciones  de  la  historia  bíblica  con  situaciones  de  hoy,  la 
canción,  la  poesía,  la  danza,  las  procesiones,  etc.  La  creatividad 
de  la  comunidad  logra  una  vigorosa  síntesis  entre  arte  y culto, 
simplicidad  y belleza,  diversidad  y coherencia,  pero  más  y sobre 
todo,  logra  recobrar  el  verdadero  sentido  cristiano  de  la 
celebración  litúrgica  al  poner  el  mensaje  evangélico  en  el  contexto 
de  la  problemática  histórica  que  vive  el  pueblo  hoy.  Por  ello,  las 
celebraciones  incentivan  la  solidaridad  y el  compartir  sencillo  de 
los  bienes;  son  fuentes  de  esperanza  liberadora  y un  acicate  para 
la  transformación  personal  y social.  Ningún  participante  — ni 
niños,  ni  ancianos,  ni  mujeres — se  siente  como  mero  espectador, 
sino  protagonista  del  festejo. 

El  conjunto  de  la  celebración  se  convierte  en  un  sistema 
articulado  de  prácticas  simbólicas,  donde  a través  de  los  gestos, 
signos,  símbolos,  ritos  y canciones  (significantes),  la  comunidad 
expresa  su  propia  experiencia  del  misterio  cristiano.  Se  establece 
en  ellas  una  distancia  vital,  permanente  y dinámica  entre  el 
símbolo  y lo  simbolizado  59.  Al  mismo  tiempo  que  la  comunidad 
experimenta  en  su  propia  vida  la  compasión,  la  misericordia  y la 
bondad  de  Dios,  recupera  la  fuerza  para  transformar  y recrear  el 
orden  existente.  La  creatividad  popular  constituye,  en  este  sentido, 
un  espacio  de  resistencia  y oposición  a las  formas  distintas  de 
dominación  cultural  — por  lo  general  de  carácter  antipopular, 
etnocentrista,  racista  y sexista — provenientes  de  los  centros 
imperialistas  de  poder. 

El  protagonismo  de  las  mujeres  en  las  celebraciones  está 
aportando  un  elemento  fundamental  a la  comunidad  donde  ellas 
se  expresan  como  parte  del  pueblo  y como  mujeres.  Esto  es, 
adquiere  relevancia  el  tono  marcadamente  femenino  de  la 
celebración  popular  60.  Puede  decirse  en  verdad  que  la  celebración 
popular  está  marcada  más  por  elementos  de  una  cosmovisión 


59  La  mayoría  de  expresiones  religiosas  populares  tienen  la  virtualidad  de  remitir 
al  misterio  cristiano  y la  vida  concreta,  por  ejemplo,  «las  pinturas  religiosas  de  la 
crucifixión  nos  entregan  una  María  erguida  apurando  el  cáliz  del  sufrimiento  al  pie 
de  la  cruz.  Esta  mujer  fuerte  es  el  ejemplo  de  tantas  otras  que,  cargadas  de  hijos  y 
dolores,  cargan  también  la  cruz  del  pueblo  pobre  — y la  suya  propia — y le  ayudan 
a caminar.  En  este  calvario  compartido  la  mujer  se  va  haciendo  fuerte  e inspira 
fortaleza  a sus  compañeros  de  camino»,  C.  Del  Prado,  «Yo  siento  a Dios  de  otro 
modo»,  en:  Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  pág.  76. 

60  Una  buena  exploración  sobre  el  carácter  femenino  de  la  RP,  en  L.  Maldonado, 
Introducción  a la  religiosidad  popular.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1985.  También,  llama 
la  atención  que  celebraciones  populares  como  las  posadas  navideñas,  a pesar  de 
estar  articuladas  por  un  sistema  simbólico  predominantemente  femenino,  no  se  las 
relacione  más  sistemáticamente  con  la  situación  de  la  mujer  y su  experiencia  de 
opresión-liberación . 
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femenina  que  masculina.  Las  referencias  constantes  a la  tierra,  la 
naturaleza,  los  ciclos  naturales,  sus  ritmos  creativos,  destructivos 
y recreativos,  tienen  la  plasticidad  de  referir  a la  gestación  de  la 
vida,  la  preñez,  el  parto  y el  alumbramiento.  La  experiencia 
religiosa  y cristiana  del  pueblo  mantiene  predominantemente  el 
lenguaje  del  símbolo,  la  analogía,  la  poesía,  las  realidades 
existenciales,  lo  mejor  de  los  sentimientos  humanos,  lo  intuitivo 
y unitario  dado  a la  creatividad,  la  fantasía  y el  ensueño.  La 
realidad  y los  símbolos  se  inteligen  con  la  mente  y con  las 
entrañas.  Se  fusiona  el  pasado,  el  presente  y el  futuro,  lo  interior 
y lo  exterior,  el  cuerpo  y la  mente,  la  mismidad  y la  alteridad  en 
una  fase  única  no  dicotómica.  Se  aprecia  en  el  festejo  popular  la 
ausencia  de  la  lógica  parcelada,  jerarquicista  y ordenancista 
occidental,  más  propia  de  culturas  patriarcales  con  marcado 
lenguaje  abstracto,  conceptual  y ahistórico.  Esto  es,  la  presencia 
de  las  mujeres  en  las  celebraciones  de  fe  desplaza  el  frío  raciocinio 
del  catolicismo  ortodoxo  oficial,  para  dar  lugar  al  lenguaje  del 
símbolo  en  el  cual  convergen  la  experiencia  humana  y el  misterio, 
características  más  próximas  a la  experiencia  de  las  mujeres  61 . 

Finalmente,  en  el  campo  de  la  celebración  de  la  fe,  la 
participación  de  las  mujeres  implica  la  renovación  de  la  iglesia 
en  sus  estructuras  ministeriales  de  manera  que  ella,  como  sujeto 
eclesial  de  pleno  derecho,  pueda  participar  plenamente  del 
ministerio  ordenado  y con  plena  capacidad  de  celebrar  la 
Eucaristía,  como  bien  sugiere  P.  Richard,  aunque 

...sabemos  que  estos  dos  planteamientos  son  algo  del  futuro, 
debemos  ya  en  la  fe  caminar  en  esa  dirección,  esperando  la 
maduración  de  tiempos  nuevos 62. 


61  C.  Del  Prado,  op.  cit.,  pág.  80;  ver  igualmente  A.  Lapiedra,  «Religiosidad  popular 
y mujer  andina»,  en:  Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  págs.  49-72. 

62  P.  Richard,  op.  cit.,  pág.  89. 
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Capítulo  IV 

La  inteligencia  de  la  fe 
desde  la  perspectiva  de  la  mujer 


La  TL  es  una  reflexión  crítica  sobre  toda  práctica  histórica 
que  busca  suprimir,  desde  el  horizonte  de  la  fe  cristiana,  las 
diversas  formas  de  opresión,  empobrecimiento,  muerte  e inhu- 
manismo a las  que  son  llevadas  las  grandes  mayorías  populares 
por  causa  de  las  estructuras  injustas  prevalecientes.  Por  consi- 
guiente, su  punto  de  partida  son  las  luchas  concretas  de  los 
oprimidos  encaminadas  hacia  la  construcción  de  realidades  más 
igualitarias  y participativas,  donde  desaparezcan  las  asimetrías 
sociales  y donde  se  afirme  la  plena  humanidad  de  mujeres  y 
hombres  bajo  el  criterio  de  la  vida  concreta  para  todos.  Esta 
afirmación  implica,  de  suyo,  incorporar  y explicitar  en  la  reflexión 
teológica  las  experiencias  históricas  y espirituales  de  las  mujeres, 
sus  luchas  específicas  y sus  propuestas  porque  ellas,  además  de 
enfrentar  la  explotación  económica  y la  opresión  socio-politica  y 
cultural,  se  enfrentan  con  las  ancestrales  estructuras 
androcéntricas  racistas  y sexistas  en  la  sociedad,  la  iglesia  y la 
teología  l.  Tal  planteamiento  no  había  sido  explicitado  en  la 
reflexión  teológica  latinoamericana  hasta  muy  recientemente. 

Si  bien  el  tratamiento  teológico  de  la  problemática  relativa  a 
las  mujeres  y las  perspectivas  de  su  solución  no  es  en  principio 
privativo  de  las  mujeres,  son  ellas  las  que  han  tomado  la  iniciativa 
para  traspasar  las  fronteras  del  silencio  y hacer  oír  su  voz  dentro 
del  ámbito  teológico.  Las  mujeres  se  han  reapropiado  de  un 
derecho  secuestrado:  el  de  reflexionar  sobre  su  propia  experiencia 
de  fe,  esto  es,  articular  su  propia  intelección  de  la  experiencia 
cristiana  a partir  de  su  situación  y condición  de  mujeres  en  vistas 


1 G.  Gutiérrez,  Hablar  de  Dios...,  op.  cit.,  pág.  9;  «Si  la  teología  es  una  fe  que  intenta 
comprender,  la  teología  feminista  deberá  ser  una  reflexión  sobre  las  experiencias 
cristianas  de  la  fe  que  lucha  por  acabar  con  la  opresión  patriarcal»,  E.  Schussler 
Fiorenza,  «Reflexiones  introductorias»,  en:  Concilium  202  (1985),  pág.  296. 
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a un  nuevas  realidades  de  signo  liberador.  Sin  duda,  esta 
experiencia  es  nueva  en  el  campo  de  la  TL  — como  en  el  de  lá 
iglesia  en  general — y evidencia  un  cambio  en  la  autoconciencia 
de  las  mujeres. 

El  acontecimiento  de  la  conciencia  y la  acción  histórica  de  las 
mujeres  — observa  I.  Gebara — es  un  hecho  que  parece  formar 
parte  de  las  revoluciones  culturales  de  nuestro  tiempo  y,  en  este 
sentido,  también  de  una  revolución  teológica  que  está  a punto  de 
desarrollarse  a pesar  de  las  dificultades  que  le  salen  al  paso 2. 

En  efecto,  no  es  sino  hasta  finales  de  la  década  de  los  setenta 
y principos  de  los  ochenta  cuando  se  comienza  a ver  la  im- 
portancia de  la  mujer  como  sujeto  de  la  reflexión  teológica. 

Ya  en  sus  comienzos,  E.  Tamez  llama  la  atención  sobre  la 
situación  de  la  mujer,  hasta  entonces  pasada  por  alto.  Entonces, 
desde  la  óptica  de  las  mujeres,  se  llamó  la  atención  sobre  una 
perniciosa  dicotomía  entre  la  práctica  y los  planteamientos  teóricos 
por  parte  de  quienes  se  comprometían  en  el  MP  y en  la  IP.  En 
teoría  se  aceptaba  el  principio  de  la  realización  de  la  mujer  como 
sujeto  histórico,  pero  no  en  la  práctica: 

...las  aspiraciones  y aportes  del  sujeto  femenino,  que  constituyen 
también  la  visión  de  mundo  del  sujeto  colectivo  amplio  (se  refiere 
a hombres  y mujeres  délas  clases,  razas  y culturas  oprimidas),  no 
han  sido  recogidas  ni  sistematizadas;  no  han  sido  objetivadas  ni 
en  la  práctica  pastoral  ni  en  el  papel 3. 

Esta  tensión,  que  en  definitiva  secuestra  el  derecho  de  la 
mujer  a ser  sujeto  histórico  y teológico,  obedece  en  parte  a una 
comprensión  inadecuada  de  lo  relativo  a la  opresión-liberación 
de  la  mujer.  En  el  contexto  de  una  sociedad  conflictiva  atravesada 
por  escandalosas  divisiones  de  clase  y de  raza,  algunos  movi- 
mientos de  mujeres,  influidos  por  vertientes  feministas  del  Primer 
Mundo,  propugnaron  la  liberación  de  la  mujer  como  una  lucha  en 
sí  misma  para  las  mujeres  como  sexo  femenino  discriminado.  Tal 

2 I.  Gevara,  «La  opción  por  el  pobre...»,  op.  cit.,  pág.  464. 

3 E.  Tamez,  «La  mujer  como  sujeto...»,  op.  cit.,  pág.  110.  Por  otro  lado,  la  dicotomía 
a la  que  hacemos  alusión  se  relaciona  igualmente  con  las  maneras  de  entender  y 
hacer  política,  como  observa  con  precisión  M.  González  B.:  «El  feminismo  ha 
transformado  la  manera  de  entender  y hacer  política,  uno  de  sus  aportes 
fundamentales  es  el  restituir  la  dimensión  política  a la  vida  cotidiana.  Al  plantear 
que  lo  personal  es  político  ha  puesto  el  dedo  en  la  llaga  respecto  a problemas 
relegados  en  la  lucha  política  tradicional  por  considerarlos  secundarios  y que 
mantenían  una  cómoda  e incuestionable  separación  entre  lo  privado  y lo  público,  entre 
vida  privada  y vida  pública.  Para  el  feminismo  ambas  vidas  están  llamadas  al  cambio 
y éste  no  depende  sólo  de  las  mujeres  sino  que  incluye  a los  hombres,  al  resto  de  la 
sociedad»,  M.  González  B.,  op.  cit.,  pág.  8. 
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perspectiva  fue  descartada  desde  un  principio  por  las  mujeres  de 
los  sectores  populares  porque  no  podían  desligar  sus  reivin- 
dicaciones de  género,  de  las  luchas  de  clase  y de  raza,  sin  embargo 
ello  no  eliminó  el  escepticismo  de  muchos  teólogos,  e incluso  de 
otras  mujeres,  respecto  a las  demandas  de  las  mujeres  compro- 
metidas en  los  movimientos  de  cambio  social.  Dicho  llanamente, 
se  creía  que  lo  relativo  a la  liberación  de  la  mujer  era  una  in- 
fluencia desviacionista  del  conflicto  principal,  es  decir,  el 
enfrentamiento  de  clase.  Por  otro  lado,  en  el  marco  de  los  procesos 
liberadores  y de  la  IP,  se  entendió  que  la  emancipación  de  la 
mujer  debía  darse  dentro  de  la  liberación  global  de  la  sociedad 
y de  una  renovación  de  la  iglesia,  como  de  hecho  debe  ser,  pero 
en  este  caso  se  la  posponía  hasta  no  darse  el  cambio  estructural 
en  términos  económicos  y políticos,  cayendo  de  esta  manera  en 
posturas  reduccionistas  y postergadoras  respecto  de  la  situación 
de  las  mujeres.  Se  produce  así,  a nuestro  parecer,  un  desencuentro 
entre  la  TL  y las  aspiraciones  y expectativas  de  las  mujeres  4.  No 
es  extraño  pues,  en  este  contexto,  encontrar  perspectivas  teológicas 
que  vieron  en  la  condición  subalterna  de  las  mujeres  contra- 
dicciones no  antagónicas,  supraestructurales  5,  o bien  parciales  6 
cuando,  en  realidad,  aun  superando  el  antagonismo  de  clase, 
ninguna  sociedad  puede  considerarse  igualitaria  si  mantiene  las 
asimetrías  de  raza  y las  que  se  siguen  de  la  división  sexual  del 
trabajo  afincada  en  la  separación  de  lo  público  y lo  privado, 
legitimada  por  estereotipos  de  género  donde  la  mujer  lleva 
siempre  la  peor  parte. 

Las  mujeres,  no  obstante,  gracias  al  carácter  auto-crítico  y 
dinámico  propio  de  la  TL,  encontraron  en  ella  un  espacio  propicio 
para  la  reflexión  de  su  propia  experiencia  cristiana  en  diálogo 
con  otros  hombres  y mujeres  que  paulatinamente  fueron  des- 
cubriendo el  sistemático  acento  sexista  y androcéntrico  de  la 
propia  teología  y de  la  iglesia.  Por  otro  lado,  si  la  TL  constituye 
la  expresión  regulada  de  la  fe  de  los  pobres  y oprimidos,  necesa- 
riamente tenía  que  abrirse  a la  experiencia  de  fe  de  las  mujeres 
oprimidas  del  continente  y del  Caribe.  Destacamos  aquí  algunos 

4 Si  bien  no  en  los  mismos  términos,  E.  Tamez  sugiere  esta  observación.  Cf.,  ib  id., 
págs.  109  y 111. 

5 A nuestro  parecer,  esta  es  la  postura  que  subyace  en  el  libro  de  L.  Boff-C.  Boff,  Cómo 
hacer  teología  de  la  liberación.  Ed.  Paulinas,  Madrid,  1986,  págs.  42-43.  Al  decir  que  la 
opresión  de  la  mujer  es  supraestructural,  están  atacando  sin  duda  al  sistema  sexo- 
género,  pero  no  a la  división  sexual  del  trabajo  ni  a la  condición  subalterna  de  la 
mujer,  aun  en  el  caso  de  que  el  obrero  y el  patrono  se  reconcilien. 

6 Igual  observación  puede  hacerse  para  el  caso  de  P.  Richard,  La  Iglesia  de  los  pobres..., 
op.  cit.,  pág.  334.  Este  autor  logra  trascender  una  óptica  androcéntrica  y logra  una 
articulación  mayor  de  la  opresión-liberación  de  la  mujer  en  sus  trabajos  posteriores, 
cf .,  «Década  de  los  noven  ta:  una  esperanza  para  el  Tercer  Mundo»,  en:  Pasos  27  (1990), 
págs.  1-6. 
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elementos  que  permiten  comprender  la  emergencia  de  la  mujer 
como  sujeto  teológico,  y algunas  características  de  su  reflexión. 


1.  La  mujer  como  sujeto,  parte  constitutiva 
de  la  Teología  de  la  Liberación 

La  necesidad  de  formular  un  tipo  de  reflexión  que  dé  cuenta 
de  las  luchas,  resistencias  y aspiraciones  de  las  mujeres,  parte  del 
hecho  masivo  y creciente  de  la  opresión  contra  la  mujer  y de  una 
realidad  en  la  que  se  aprecia  su  creciente  participación  en  los 
movimientos  sociales  populares  y en  el  ámbito  eclesial,  según  lo 
abordamos  en  los  capítulos  precedentes.  Son  las  experiencias 
eclesiales  y sociales  en  favor  de  realidades  nuevas  las  que  dan 
consistencia  vital  a la  TL,  en  tanto  saber  regulado  por  la  fe  que 
reflexiona  desde  y sobre  las  prácticas  históricas.  Estas  constituyen 
su  acto  primero  por  excelencia.  En  realidad,  no  puede  entenderse 
el  nacimiento  de  una  reflexión  que  responde  a los  intereses  de 
las  mujeres,  fuera  del  contexto  de  la  TL.  Más  aún,  sin  ésta,  aquélla 
no  hubiese  sido  posible.  Varios  factores  lo  explican. 

Por  un  lado,  la  TL  se  constituye  en  la  teoría  que  explícita, 
antes  que  otra  cosa,  la  experiencia  de  Dios  de  quienes  luchan  por 
la  vida  de  los  pobres  y oprimidos.  Además  de  asumir  cons- 
cientemente la  densidad  política  de  la  fe,  se  preocupa  por  la 
eficacia  sobre  la  realidad.  A causa  de  la  dimensión  histórica  de 
la  revelación  cristiana,  y porque  toma  absolutamente  en  serio  la 
manifestación  de  Dios  en  la  realidad  actual  para  configurarse  a 
sí  misma  y para  corresponder  en  la  fe  a esa  manifestación  7, 
cumple  también  un  papel  de  crítica  frente  a quienes  crucifican  a 
la  inmensa  mayoría  de  la  humanidad.  Esclarece,  mediante  un 
análisis  riguroso,  los  elementos  y estructuras  opresivas  presentes 
no  sólo  en  la  sociedad  sino  también  en  la  iglesia,  en  la  teología, 
en  la  propia  Escritura  y en  las  tradiciones  de  la  iglesia,  con  el  fin 
de  erradicar  el  sufrimiento  y transformarlo  en  justicia  y liberación. 
Permanece  abierta  a las  preguntas  de  los  pobres  y oprimidos  y, 
junto  con  ellos,  diseña  respuestas  para  activar  su  camino  bajo  la 
luz  evangélica.  En  este  proceso,  el  pueblo  experimenta  su  fe  de 
manera  novedosa  y la  articula,  por  ende,  de  manera  nueva,  cons- 
tituyéndose en  el  sujeto  primordial  de  la  teología.  Sin  embargo, 
la  TL  acusaba  una  carencia  fundamental:  el  vacío  en  la  reflexión 
de  las  experiencias  históricas  y espirituales  de  las  mujeres  y sus 
esfuerzos  en  la  transformación  de  los  sistemas  que  le  arrebatan 


7 J.  Sobrino,  «¿Cómo  hacer  teología?  La  teología  como  intellec tus  «morís»,  en:  Sal  Terrae 
5 (1989),  págs.  397-417. 
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la  vida  concreta  y su  integridad  humana.  Primeramente,  el  no 
tomar  conciencia  de  este  vacío  representaba  un  contrasentido, 
porque  la  TL  asume  el  principio  de  la  liberación  integral  y la 
vida  plena  de  los  pobres  y oprimidos,  entre  los  cuales  la  mujer 
destaca  por  carecer  de  ellas.  En  segundo  lugar,  en  cuanto  reflexión 
crítica,  debía  hacer  un  análisis  serio  de  los  mecanismos  que  actúan 
en  contra  de  la  vida  del  pueblo  y aquí,  identificar  los  que  oprimen 
a las  mujeres  como  pobres  y como  mujeres.  La  TL  fue  abriéndo- 
se gradualmente  a estas  dimensiones,  en  principio  no  con- 
templadas. 

Por  otro  lado  — y éste  es  quizá  el  factor  más  importante — , si 
la  TL  quiere  ser  la  interpretación  de  la  palabra  del  pobre  y asume 
conscientemente  como  horizonte  de  su  reflexión  los  intereses,  las 
utopías  y las  luchas  de  los  oprimidos,  debía  favorecer  la  auto- 
expresión  de  las  mujeres.  Era  necesario,  como  observa  J.  de  Santa 
Ana,  corregir  «la  apariencia  excesivamente  machista  que 
caracterizó  el  trabajo  de  los  teólogos  de  la  liberación  hasta 
comienzos  de  esta  década»  8.  De  otra  manera,  la  TL  corría  el  riesgo 
de  volverse  retórica  al  abstraerse  de  los  rostros  concretos  que 
formalmente  la  posibilitan  y la  verifican,  entre  ellos,  las  mujeres. 
La  sospecha  de  este  deslizamiento  ideológico  que  deja  de  lado  o 
posterga  los  elementos  sexistas  y machistas  de  la  sociedad,  de  la 
iglesia  y de  la  teología,  fue  posible  gracias  a la  presencia  de  las 
mujeres  en  el  quehacer  teológico.  Ellas  aspiraban  también  a ser 
sujetos  de  su  propia  palabra  como  lo  eran  de  la  experiencia  his- 
tórica latinoamericana.  Se  trataba  y se  trata,  pues,  de  un  reclamo 
que  profundiza  el  lugar  hermenéutico  de  la  TL  y representa,  en 
este  sentido,  una  ampliación  mayor  de  su  campo  epistemológico. 
No  es  exorbitado  reconocer  que  las  mujeres,  como  nuevo  sujeto 
teológico  y nuevo  lugar  hermenéutico,  vienen  no  a reformar, 
sino  a recrear  la  TL,  como  lo  hacen  igualmente  otros  sujetos:  el 
negro  y el  indígena  9.  Por  ello  se  habla  de  una  nueva  etapa  en  el 
quehacer  teológico  latinoamericano  y de  una  nueva  manera  de 
hacer  teología. 

La  sospecha  sobre  el  carácter  androcéntrico  de  la  TL  introdujo 
modificaciones  en  los  contenidos  y en  los  modos  de  comprender 
la  realidad  y la  experiencia  de  fe.  Se  puso  en  claro  que  no  se  trata 
de  hablar  sobre  las  mujeres,  como  si  éstas  fuesen  un  objeto  de 
reflexión  extrínseco  al  sujeto  de  la  TL  y al  momento  mismo  del 
teologizar.  Tampoco  se  trata  de  un  discurso  elaborado  para  las 
mujeres,  como  si  éstas  fuesen  sujetos  pasivos  a la  espera  de  que 
otros  — varones,  en  la  mayoría  de  los  casos — definan  su  destino. 
Tampoco  se  trata  de  hablar  por  las  mujeres,  como  si  fuesen  sujetos 

8 J.  de  Santa  Ana,  «La  teología  latinoamericana...»,  op.  cit.,  pág.  239. 

9 M.C.  L.  Bingemer,  «Teología  del  Tercer  Mundo»,  op.  cit.,  pág.  311. 
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incapaces  de  inteligencia  y limitadas  racionalmente  para  articu- 
lar la  sabiduría  y justificación  de  la  fe.  No  es  ya  hablar  en  su 
nombre,  sino  concebir  a la  mujer  como  sujeto  de  su  propia 
elaboración  teórica,  desde  su  propia  conciencia  y su  realidad. 
Las  mujeres,  en  definitiva,  quieren  reapropiarse  de  la  historia  y 
se  proponen  elaborar  su  propia  perspectiva  teológica  con  el  fin 
de  esclarecer  los  caminos  que  erradiquen  sus  sufrimientos 
ancestrales,  de  inspirar  los  procesos  que  promueven  la  vida  plena 
y de  propiciar  la  marcha  hacia  una  nueva  tierra,  donde  los 
hombres  y las  mujeres  participen  en  igualdad  y realicen  su 
humanidad  plena. 

Con  todo,  aunque  es  una  realidad  que  tiende  a superarse,  la 
ausencia  de  la  mujer  del  campo  teológico  sea  como  sujeto  que 
teologiza,  sea  como  objeto  de  la  reflexión,  constituye  otra 
expresión  de  su  condición  subalterna  10.  La  invisibilidad  de  la 
mujer  en  la  teología  no  es  casual,  obedece  a la  manera  como  se 
ha  venido  elaborando  teología  desde  hace  siglos,  cargando  el 
lastre  de  sistemas  teóricos  patriarcales  y de  estructuras  socio- 
eclesiásticas  androcén tricas  en  perjuicio  de  la  mujer  n.  En  esta 
línea,  no  es  extraño  que  desde  la  óptica  de  las  mujeres  se  reconozca 
sin  ambages  que  la  teología  es,  y ha  sido,  una  profesión  sexista. 
Se  ha  excluido  a la  mujer  de  la  historia,  de  la  preparación  teológica, 
de  la  elaboración  del  conocimiento  y sus  herramientas,  de  los 
ministerios  sagrados,  de  la  expresión  simbólica  y sacramental  de 
la  fe  12,  por  causa  sólo  y exclusivamente  de  su  sexo:  por  ser 
mujer.  En  la  medida  en  que  la  teología  excluye  a la  mujer,  se 
convierte  en  un  discurso  parcial  y abstracto  al  construirse  sobre 
lo  unilateral  masculino  y abstraerse  de  la  intrínseca  constitución 
igualitaria  de  la  humanidad. 

En  esta  perspectiva,  como  hemos  señalado,  se  ha  reclamado 
a la  TL  la  ausencia  de  la  mujer,  en  su  teología,  sea  como  sujeto 
o como  objeto  de  la  reflexión  13.  Sin  afán  de  apologética  defensa, 
conviene  ver  algunas  razones  que  explican  este  hecho  porque 


10  Decimos  que  tiende  a superarse,  porque  en  los  últimos  años  teólogos  y teólogas 
manifiestan  un  claro  in  terés  por  la  situación  de  la  mujer.  La  bibliografía  citada  en  este 
trabajo  nos  da  la  oportunidad  de  probarlo. 

11  «Hay  una  opresión  evidente  de  la  mujer  (religiosa  o laica)  en  la  Iglesia,  y hay 
también  una  ausencia  de  la  mujer  en  la  teología...  De  manera  que,  para  que  se  dé  un 
cambio  de  esa  situación  estamos  obligadas  a hablar  de  una  Iglesia  nueva  y una 
teología  nueva.  Ambas  liberadoras»,  E.  Tamez,  «Introducción  a la  problemática...», 
op.  cit.,  pág.  38;  E.  Schussler  Fiorenza,  «Romper  el  silencio...»,  op.  cit.,  pág.  302. 

12  E.  Tamez,  «La  mujer  como  sujeto...»,  op.  cit.,  págs.  106-107.  «Antes  nunca  se 
calificaba  en  términos  de  diferencia  sexual  a los  autores  de  teología,  pues  era  una 
evidencia  que  tal  tarea  era  una  atribución  de  hombres»,  I.  Gevara,  «La  mujer  hace 
teología...»,  op.  cit.,  pág.  11. 

13  E.  Tamez,  «Introducción  a la  problemática.. .»,op.  cit., pág.  40; C.  Halkes, «Teología 
feminista.  Balance  provisional»,  en:  Conciltum  154  (1980),  pág.  122. 
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explican,  igualmente,  su  progresiva  apertura  a la  mujer.  Un  primer 
motivo  está  en  lo  que  llamaremos  la  urgencia  histórica.  Identificada 
la  naciente  teología  con  el  sufrimiento  de  la  inmensa  mayoría 
latinoamericana,  mujeres  y hombres,  jovenes,  niños  y ancianos 
llevados  a los  límites  de  la  sobrevivencia  inhumana,  a la  muerte 
lenta  o violenta  y en  un  contexto  de  destrucción  permante  de  los 
sistemas  vitales,  no  podía  sino  articular  una  palabra  de  solidaridad 
y de  compasión,  un  grito  de  justicia  en  favor  de  este  pueblo 
sufriente  y crucificado,  con  el  fin  de  avanzar  la  liberación  y la 
justicia.  La  TL  no  nació  en  los  centros  académicos  ilustrados  que 
arrancan  de  premisas  teóricas  claras  y distintas,  más  bien  se 
originó  en  un  mundo  oprimido  como  respuesta  a la  palabra 
primera  de  Dios  clamando  en  el  sufrimiento  masivo  del  pueblo, 
como  reacción  compasiva  — humana  y cristiana — ante  las  ma- 
yorías condenadas  a muerte  antes  de  tiempo.  En  este  contexto,  la 
TL  entendió  que  sus  propuestas  incluían  a todos  los  sectores 
sociales.  Una  segunda  razón  consiste,  es  verdad,  en  la  falta  de 
sensibilidad  a la  opresión  y las  luchas  de  la  mujer  por  parte  de 
quienes  elaboraban  esa  teología.  Esta  falta  de  sensibilidad  no 
apunta  a señalar  culpables,  sino  a profundizar  en  la  auto-con- 
ciencia de  la  propia  TL,  pues  ni  teólogos  ni  teólogas  se  propu- 
sieron conscientemente  prescindir  de  la  realidad  de  la  mujer. 
Simplemente  no  había  sido  incorporada  como  punto  de  partida 
para  comprender  otros  aspectos  y dimensiones  de  la  misma 
realidad,  ocultas  bajo  el  velo  de  la  naturalidad.  En  este  sentido,  ni 
la  mujer  ni  su  situación  eran  principios  pertinentes  para  la 
comprensión  e interpretación  de  la  realidad  en  su  articulación 
diversa  y global.  Tiene  que  ver,  pues,  con  procesos  epistemo- 
lógicos y de  conocimiento,  y no  con  culpabilidades  subjetivas,  si 
bien  existen  siempre  los  mínimos  de  voluntad  personal  para 
aproximarse  a la  situación  de  la  mujer.  Un  tercer  aspecto  ya  lo 
hemos  mencionado  a menudo.  Se  trata  de  los  resabios  machistas 
y androcéntricos  que  han  caracterizado  a la  teología  hasta  hoy. 
La  mayoría  de  los  teólogos  de  la  liberación  han  sido  educados 
bajo  estas  estructuras,  aunque,  por  fortuna,  muchos  se  están 
despojando  ya  de  estos  atavismos. 

La  incorporación  de  la  mujer  a la  TL  fue  y es  asumida  como 
una  perspectiva  desde  la  cual  se  interpreta  el  mundo,  la  historia, 
la  iglesia  y la  fe  cristiana.  Con  su  aporte  se  quiere  superar  la 
parcialidad  de  la  óptica  androcéntrica  y explicitar  las  experiencias 
y los  conocimientos  de  las  mujeres  encaminados  hacia  la 
anticipación  de  un  nuevo  orden  social  y eclesial,  beneficioso  para 
mujeres  y hombres.  Por  ello,  no  se  habla  de  una  teología  de  la  mujer, 
ni  la  mujer  es  un  tema  de  reflexión  como  pudiera  ser  cualquier 
otro. 
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Queremos  hablar  — apunta  E.  Tamez — de  una  teología  desde  la 
mujer,  es  decir,  desde  la  situación  de  opresión  de  la  mujer  y que 
busca  transformar  esa  situación  14. 

Se  trata  de  la  misma  TL  que,  incorporando  la  perspectiva  de 
las  mujeres,  aspira  a ser  una  manera  concreta  de  realizar  la 
inteligencia  de  la  fe  desde  la  cual  mujeres  y hombres  puedan 
realizarse  de  acuerdo  con  el  itinerario  evangélico  igualitario. 


2.  El  teologizar  de  la  mujer:  una  palabra  situada 

Las  mujeres  latinoamericanas  reconocen  que  no  toda  teología 
ni  cualquier  manera  de  vivir  la  realidad  eclesial  favorecen  su 
propia  creatividad  y auto-estima,  sospechan  que  no  toda  forma 
de  construir  el  conocimiento  teológico  promueve  su  realización 
como  sujetos  de  pleno  derecho.  La  TL  y la  IP,  en  cuanto  toman 
sobre  sí  la  finalidad  de  realizar  la  liberación,  la  justicia  y la  vida 
plena  para  los  pobres  y oprimidos,  se  constituyen  en  espacios 
primordiales  a los  que  la  mujer  se  suscribe  con  intensidad.  En 
ellas,  las  mujeres  encuentran  el  ánimo  suficiente  para  transformar 
en  fuerza  su  pretendida  debilidad.  Son,  además,  el  marco  desde 
el  que  pueden  estudiar,  explicar  y describir  lo  que  es  y lo  que  ha 
sido  la  experiencia  histórica  de  las  mujeres  bajo  estructuras  que 
privilegian  la  superioridad  masculina,  así  como  explicitar  lo  que 
puede  ser  la  vivencia  de  la  fe  en  un  orden  sin  asimetrías. 

En  el  ámbito  de  la  teología  en  general,  el  pasado  de  la  mujer 
está  marcado  por  el  silencio  y la  invisibilidad  , hecho  tanto  más 
grave  cuanto  que  reclama  para  sí  la  pretensión  de  objetividad  y 

14  Idem.  E.  Schüssler  Fiorenza  también  se  opone  a una  teología  de  la  mujer  porque 
«vendría  a legitimar  teológicamente  las  actuales  estructuras  patriarcales  de  ex- 
plotación económica,  así  como  la  división  cultural  de  cometidos  por  sexos  y la 
socialización  del  comportamiento  femenino  que  interioriza  y mantiene  esa 
explotación»,  E.  Schüssler  Fiorenza,  «El  día  interminable»,  en:  Concilium  214  (1987), 
pág.  332.  Aun  cuando  la  reflexión  teológica  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  en 
América  Latina  no  se  auto-denomina  teología  feminista,  como  es  identificada  en  el 
Primer  Mundo,  existen  importantes  convergencias  con  los  trabajos  de  teólogas 
norteamericanas  y europeas  significativas  que  no  conviene  desestimar.  Tales 
perspectivas  son  conscientes  de  la  diversidad  de  contextos,  pero  en  virtud  de  sus 
presupuestos,  su  punto  de  partida  para  la  reflexión,  su  método  y objetivos,  suscriben 
su  reflexión  en  el  marco  de  la  TL.  Por  otra  parte,  en  nuestra  opinión,  no  existen 
motivos  serios  para  no  hablar  de  una  Teología  Feminista  de  la  Liberación  desde  América 
Latina. 

15  M.C.  L.  Bingemer,  «Chairete:  Alegrai-vos  (Le  15, 8-10)  ou  a Mulher  no  futuro  da 
Teología  da  Libertado»,  en:  REB  48/191  (1988),  pág.  566.  Igual  es  el  aserto  de  E. 
Schüssler  Fiorenza:  «Dicho  en  breve:  mi  tesis  es  que  el  silencio  y la  in visibilidad  de 
las  mujeres  son  producto  de  las  estructuras  patriarcales  de  la  Iglesia  y se  mantienen 
con  el  apoyo  de  una  teología  androcéntrica,  es  decir,  masculina»,  E.  Schüssler 
Fiorenza,  «Romper  el  silencio...»,  op.  cit.,  pág.  303. 
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universalidad.  Hasta  muy  recientemente,  el  tema  de  la  mujer  era 
abordado  bien  en  la  reflexión  mariológica,  bien  en  la  antropolo- 
gía teológica,  pero  en  ninguno  de  estos  casos  se  trataba  de  un 
discurso  elaborado  desde  la  propia  inteligencia  de  la  fe  de  las 
mujeres.  M.C.  L.Bingemer  resume  bien  esta  observación  al  decir 
que 


...el  tema  de  la  mujer  no  aparecía  destacado  en  los  tratados,  cursos 
y libros  de  teología.  Subsumido  en  el  tratado  de  la  antropología 
teológica,  donde  se  reflexionaba  sobre  el  ser  humano  en  su 
condición  de  imagen  y criatura  de  Dios,  la  mujer,  diluida  y 
escondida  hasta  por  el  mismo  lenguaje,  se  limitaba  a recibir  la 
concesión  de  ser  englobada  en  la  ambigua  denominación 
androcéntrica:  el  Hombre.  La  categoría  el  Hombre  pretendía 
designar  todo  el  ser  humano:  hombre  y mujer,  más  insensi- 
blemente, la  forma  influenciaba  el  contenido  y el  objeto  de  la 
reflexión  pasaba  a ser,  en  la  realidad,  mucho  más  el  hombre- 
macho  que  la  totalidad  de  la  humanidad:  hombre  y mujer  16. 

No  es  distinta  la  situación  cuando  se  habla  de  la  mujer  como 
sujeto  de  la  producción  teológica,  tanto  es  así  que 

...no  había  siquiera  la  preocupación  de  definir  o explicitar  el  sexo 
de  los  autores  de  los  textos  teológicos,  de  los  profesores  de 
teología.  Era  una  evidencia  que  tal  tarea  era  una  atribución  del 
hombre  17. 

En  buena  medida,  este  fenómeno  tiene  sus  raíces  en  la 
antropología  dualista  sobre  la  que  se  ha  edificado  la  teología  en 
general  18,  pero  sin  duda  está  conectado  también  con  el  tipo  de 
vida  de  eclesiásticos  y teólogos  — productores  de  teología — , en 
general  alejados  de  los  avatares  de  la  vida  cotidiana,  ocasionado 
por  la  división  sexual  del  trabajo.  Socializados  a vivir  la  escisión 
de  lo  público  y lo  privado,  no  han  incursionado  en  las  tareas  que 
hasta  hoy  desempeñan  las  mujeres.  Impelidos  a vivir  la  rigidez 
del  estereotipo  masculino,  no  incorporaban  en  la  reflexión  de  fe 
las  dimensiones  humanas  del  deseo,  la  emotividad  o el  afecto, 
mucho  menos  en  relación  con  las  mujeres.  De  esta  forma,  obser- 
va atinadamente  M.C.  L.  Bingemer, 

...el  pensar  y hablar  femeninos,  durante  todo  este  tiempo,  no 
enriquecieron  a la  teología  con  su  manera  propia  de  ser  y de 


16  Ib  id.,  pág.  567. 

17  Idem.;  I.  Gevara,  «La  mujer  hace  teología...»,  op.  cit.,  pág.  1. 

18  Volveremos  sobre  el  tema  de  la  antropología  teológica  en  la  tercera  parte  de 
nuestro  trabajo. 
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expresarse,  no  matizaron  con  su  gesto  de  sentir  y reflexionar,  no 
la  colorearon  con  la  d iferencia  de  sus  tonos  propios.  Se  empobreció 
así  la  teología,  la  Iglesia  y la  humanidad . Y sufrió  la  mujer  que,  tal 
como  la  protagonista  de  la  parábola  de  Le  15,  8-10,  buscaba 
incansabley  obstinadamente  la  moneda  perdida  de  cuya  existencia 
sabía  con  inquebrantable  certeza  y a cuyo  derecho  no  quería 
renunciar  por  más  tiempo 19. 


En  América  Latina  las  mujeres  no  esperan  ya  que  otros 
definan  su  experiencia  de  vida  y de  fe.  Ellas  se  han  propuesto 
definirse  a sí  mismas,  quieren  expresar  su  peculiar  manera  de 
experimentar  la  revelación  y de  vivir  la  fe  como  fuerza  liberadora 
haciendo  uso  de  su  propia  palabra.  En  medio  de  una  realidad 
donde  la  mujer  es  doble  y triplemente  oprimida,  hacer  TL  desde 
la  perspectiva  de  la  mujer  no  es  un  lujo,  sino  una  necesidad  y un 
derecho  a reclamar.  Es  una  necesidad  porque  las  mujeres 
cristianas  están  convencidas  de  que  la  fe  tiene  algo  que  decir 
respecto  de  su  situación.  Ni  Dios,  ni  el  mensaje  evangélico,  ni 
buena  parte  de  la  comunidad  eclesial,  permanecen  impasibles 
ante  sus  sufrimientos.  Es  un  derecho  a reclamar  porque  se  trata 
de  rescatar  un  derecho  secuestrado  y negado  por  siglos  en  la 
historia  de  la  iglesia  y de  la  teología:  el  articular  la  inteligencia 
de  la  fe  desde  su  situación  de  empobrecida,  desde  su  condición 
de  mujer  oprimida  y a partir  de  su  experiencia  de  fe  al  lado  de 
un  pueblo  en  movimiento  20.  Se  trata,  en  definitiva,  de 
reapropiarse  el  derecho  a la  propia  palabra.  Es  así  un  teologizar 
situado  y matizado  por  su  ser  de  mujeres,  latinoamericanas  y 
cristianas  21 . 


2.1.  Mujeres 

Preocupadas  por  ahondar  en  la  propia  identidad  del  ser 
mujer,  donde  se  redescubren  como  personas  humanas  que  saben 


19  M.C.  L.  Bingemer,  «Chaírete:  Alegrai-vos...»,  op.  cit.,  pág.  567. 

20  Sobre  esta  vertiente  de  reflexión  de  la  teología  como  una  necesidad,  un  deber  y 
un  derecho  de  los  pobres  y oprimidos,  estamos  en  deuda  con  el  teólogo  peruano  Luis 
F.  Crespo.  Si  bien  no  tenemos  disponible  bibliografía  suya  a la  cual  hacer  referencia, 
esta  óptica  fue  constante  en  los  diversos  encuentros  que  sostuvimos  con  jóvenes  de 
varias  diócesis  de  México  duran  te  el  verano  de  1 983.  Sin  duda,  estos  encuentros  y los 
intercambios  con  los  compañeros  y compañeras  del  MIEC-JECI  en  México  y Lima, 
repercutieron  en  nuestras  propias  opciones  teológicas  y en  la  realización  de  este 
trabajo. 

2 1 Estas  características  las  pone  de  relieve  N.  Ri  tchie  en  el  marco  de  la  reflexión  sobre 
mujer  y cristología,  pero  nos  parecen  válidas  para  el  contexto  del  quehacer  teológico 
desde  la  perspectiva  de  las  mujeres.  Cf.  N.  Ri  tchie,  «Mujer  y cristología»,  en:  Varias, 
El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  pág.  120. 
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integrar  la  diferencia,  la  reciprocidad  y la  peculiaridad  de  su  ser, 
esto  es,  que  saben  dar  razón  de  los  acentos  de  su  historia,  de  su 
condición  de  mujer  y de  sus  expectativas,  de  lo  que  están  llamadas 
a ser  en  diálogo  con  los  hombres  y con  otras  mujeres  para 
recuperar  los  elementos  que  configuran  su  propia  originalidad. 
La  mujer,  no  obstante  la  imposición  de  estereotipos  foráneos  a su 
voluntad  y su  conciencia,  se  resiste  a ser  lo  que  la  cultura,  la 
religión  y la  ideología  machista  han  definido  que  sea.  Se  niega  a 
ser  un  débil  facsímile  de  algo  que  no  es  y a querer  ser  algo 
distinto  de  su  propio  ser,  porque  reconoce  que  esas  definiciones 
extrañas  no  convergen  con  lo  que  profundamente  anda  buscando. 
Vive  la  tensión  entre  «lo  que  se  espera  de  nosotras  y lo  que  real- 
mente deseamos  ser»,  busca  modelos  alternativos  de  acción  y 
protagonismo,  se  rebela  contra  lo  estructurado  que  limita,  oprime 
y anula  su  propia  realización,  busca  nuevos  caminos  de  coope- 
ración, solidaridad  y vida.  En  este  proceso  «pareciera  que  pasamos 
de  lo  cierto  a lo  incierto  y de  lo  incierto  a lo  posible.  Pero  no  nos 
quedamos  en  lo  incierto  o en  la  nebulosa»  porque 

...existe  un  consenso  general  por  tratar  de  dar  nombre  a nuestra 
identidad.  No  en  el  sentido  de  definir  cualidades  exclusivamente 
femeninas,  sino  de  descubrir  acentos  o matices  más  predominantes 
en  la  mujer... 22. 

A pesar  de  la  persistencia  de  los  modelos  occidentales,  blan- 
cos, machistas  y dominantes,  las  mujeres  del  continente  y del 
Caribe  quieren  adueñarse  de  su  propia  vocación  como  mujeres 
indias,  negras,  mestizas  o blancas,  en  solidaridad  con  quienes  se 
suman  a la  marcha  en  favor  de  la  plenitud  humana.  Esta  expec- 
tativa posible  y aún  por  conquistar,  es  una  dimensión  que  la 
cultura  occidental  excluyente  no  ha  sido  capaz  de  resolver. 


2.2.  Latinoamericanas 

La  mujer  latinoamericana  comparte  con  su  pueblo  una 
común  condición  de  dependencia  y opresión.  Por  eso  no  puede 
entender  su  existencia  fuera  de  la  articulación  vital  con  los  MS 
populares  de  transformación  que  buscan  también  reconstruir 
nuestra  historia.  Como  latinoamericana,  comparte  con  otros  la 
expectativa  de  un  futuro  que  todavía  no  se  ha  manifestado 
expresamente,  pero  que  está  ya  incoado  desde  sus  orígenes  indo- 
americanos  y está  ahí,  en  la  realidad  de  un  pueblo  en  movimiento 


22  E.  Tamez,  «La  fuerza  del  desnudo»,  en:  Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  pág. 
196. 
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como  horizonte  de  esperanza  con  el  fin  de  realizar  su  propio 
destino.  Junto  a otros  compañeros  de  la  marcha,  la  mujer  latinoa- 
mericana no  puede  renunciar  a lo  propio,  ni  a su  historia,  ni  a su 
peculiar  expresión  cultural,  ni  a sus  anhelos  por  sistemas  de  rela- 
ción social  simétricos  y participativos.  Mientras  existan  sistemas 
opresivos  que  desplazan  a las  mayorías,  que  subordinan  a las 
mujeres,  que  marginan  a las  razas  distintas  de  la  blanca,  que 
explotan  la  tierra  para  usufructuar  de  ella  creando  miseria  contra 
los  legítimos  habitantes  ancestrales,  la  mujer  latinoamericana 
mantendrá  el  rechazo  a estos  sistemas  y continuará  su  rebelión 
resistiendo  de  mil  formas  todo  proyecto  excluyente.  Esta  enorme 
capacidad  de  mantener  la  prioridad  por  la  vida  no  es,  ciertamente, 
herencia  de  la  violenta  colonización  íbera  y actualmente  esta- 
dounidense; por  el  contrario,  pertenece  al  legado  de  los  pueblos 
ancestrales,  los  desheredados,  los  condenados  de  la  tierra,  que 
han  gestado  la  solidaridad  como  instrumento  de  sobrevivencia  y 
como  actitud  profunda  frente  a sus  semejantes.  Esta  es  la  soli- 
daridad que  los  pueblos  colonizadores  y los  sistemas  machis- 
tas  no  han  aprendido  a vivir  y que  la  mujer  ha  mantenido  por 
siglos. 


2.3.  Cristianas 

Para  la  mujer  latinoamericana,  el  ser  cristiana  no  es,  como 
bien  apunta  N.  Ritchie,  un  epíteto  religioso. 

Es  una  cosmovisión.  Es  el  indicativo  de  lo  móviles  y fundamentos 
de  nuestra  lucha,  de  nuestro  esfuerzo.  Jesucristo  como  Verbo 
encarnado  de  Dios  es  palabra  reveladora.  Por  ello  luchamos 
contra  todo  uso  de  esa  palabra  para  encubrir  la  realidad  y 
proponemos  una  palabra  dialogal  y transformadora  que  devela 
dicha  realidad  23. 

Para  las  mujeres  en  América  Latina  el  ser  cristianas  sí  es,  en 
cierto  modo,  una  tradición  y una  herencia  cultural,  pero  más  y 
sobre  todo,  es  una  vocación,  una  manera  peculiar  de  vivir  y 
experimentar  el  mundo  como  lugar  de  la  acción  divina  donde 
Dios,  con  rasgos  de  entraña  materna,  recrea  la  vida  ahí  donde 
aparentemente  hay  aridez  y desierto.  Es  un  horizonte  desde  el 
cual  experimentan  el  misterio  en  lo  más  profundo  de  su  ser. 
Amarrada  vitalmente  a la  tierra,  a su  pueblo,  a la  tradición  an- 
cestral, a las  costumbres  y a la  esperanza,  la  mujer  latinoameri- 
cana en  virtud  de  la  fe  ha  experimentado  la  fuerza  del  Espíritu 


23  N.  Ritchie,  op.  cit.,  pág.  121. 
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y está  dando  ya  los  primeros  pasos  para  asomarse  a la  historia 
y ser  también  su  protagonista,  quiere  conquistar  un  nombre,  pasar 
de  invisible  a visible,  de  objeto  a sujeto  24.  Con  todo,  por  doloroso 
que  sea  reconocerlo,  es  necesario  decir  que  si  bien  la  iglesia  está 
destinada  a explicitar  la  voz  del  Espíritu,  a lo  largo  de  500  años 
de  presencia  en  América  Latina,  la  mayoría  de  las  veces  se  ha 
desentendido  de  esa  manifestación  en  la  vida  de  las  mujeres  y 
poco  ha  hecho  para  sacar  a la  mujer  de  su  silencio  y penumbra. 
Esta  deuda  la  deberá  restituir  con  justicia  y mano  abundante.  A 
pesar  de  su  exclusión,  las  mujeres  latinoamericanas  aman  la  iglesia 
y se  sienten  iglesia.  Su  amor  hacia  ella  está  teñido  de  ternura,  de 
paciencia,  de  perseverancia  y de  buenas  dosis  de  rebeldía  y 
audacia. 

En  el  quehacer  teológico  de  la  mujer  latinoamericana,  mati- 
zado por  estas  tres  dimensiones,  no  existe  la  intención  de  eliminar 
la  cooperación  solidaria  con  los  hombres  ni  exterminar  el  discurso 
teológico  actual. 

Nuestra  lucha  — aclara  E.  Tamez — , la  cual  debe  ser  vehemente, 
es  contra  la  ideología  machista,  cuyas  víctimas  son  los  varones  y 
muchas  mujeres  también  como  cómplices;  y contra  todo  el  sistema 
guerrero  opresor  que  produce  la  muerte  a miles  de  inocentes, 
especialmente  a los  más  pobres  2S. 

Tampoco  se  trata  de  yuxtaponer  discursos  teológicos  donde 
se  subsuma  la  peculiaridad  de  los  sujetos,  sino  de  hacer  la  ex- 
periencia de  un  nuevo  lenguaje,  una  nueva  inteligencia  de  la  fe 
que  potencie  la  capacidad  común  de  ser  plenamente  mujeres  y 
hombres  en  enriquecedora  diferencia.  Se  trata  de  un  nuevo 
ejercicio  práctico-intelectual  todavía  no  experimentado  en  todas 
sus  virtualidades,  pero  promete  ser  la  ruta  para  que  la  teología 
sea  verdaderamente  cristiana. 

Las  mujeres  latinoamericanas  — señala  E.  Tamez — junto  con 
nuestros  compañeros  queremos  recrear  la  historia  cultural, 
eclesial  y teológica;  cultivarla  con  nuevas  manos,  nuevas  semi- 
llas, nuevos  cuidados  y nuevas  armas.  Producir  nuevos  frutos; 
nuevas  relaciones  cotidianas,  nuevas  maneras  de  practicar  la  fe 
en  la  Iglesia  y nuevos  discursos  teológicos.  En  síntesis,  hacer  salir 
el  sexto  sol  bajo  el  amparo  de  nuestro  Señor  Jesucristo,  y curar  y 
curarnos  juntos  varón  y mujer  las  venas  abiertas  de  América  La- 
tina 26. 


24  E.  Tamez,  op.  cit.,  pág.  197. 

25  Ibid.,  pág.  196. 

26  Ibid.,  pág.  202. 
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3.  El  teologizar  de  la  mujer  frente 
a la  teología  tradicional 

En  los  recientes  balances  sobre  la  situación  actual  de  la  TL, 
ninguna  aproximación  deja  de  lado  la  contribución  de  las  mujeres 
en  la  reflexión  teológica,  como  tampoco  dejan  de  subrayarse  las 
contribuciones  de  la  perspectiva  negra  e indígena  27.  Para  M.C. 
L.  Bingemer,  estos  tres  rostros  concretos,  nuevos  protagonistas  o 

...categorías  oprimidas  secularmente  por  su  color,  etnia  y sexo... 
son  piezas  indispensables  para  la  comprensión  del  presente  de  la 
Teología  de  la  Liberación  y para  vislumbrar  su  futuro,  pues  traen 
hacia  dentro  de  la  teología  nuevas  cuestiones,  un  nuevo  método 
y un  nuevo  tipo  de  discurso  28 . 

Respecto  de  la  reflexión  que  elaboran  y proponen  las  mujeres 
cristianas,  nos  interesa  poner  de  relieve  algunos  aspectos  que, 
desde  el  punto  de  vista  de  las  mujeres  latinoamericanas,  carac- 
terizan al  discurso  teológico  tradicional  29.  Seguimos  este  pro- 
cedimiento porque,  a nuestro  parecer,  para  poder  comprender  la 
especificidad  de  lo  nuevo,  es  necesario  primero  identificar  los 
elementos  que  posibilitan,  o bien,  limitan  y dificultan  una  de- 
terminada tarea,  en  este  caso,  el  quehacer  teológico  de  las  mujeres. 

Aclaramos  que  esta  caracterización  analítica,  lejos  de  ser 
exhaustiva,  pretende  solamente  indicar  aquellos  aspectos  que,  en 
cierto  modo,  son  también  condición  de  posibilidad  para  la 
creación  de  algo  nuevo  y,  por  consiguiente,  posible  de  ser  trans- 
formado. Señalando  los  modos  como  se  ha  elaborado  el  discurso 
teológico  tradicional,  estaremos  en  mejores  condiciones  para 
distinguir  los  caminos  epistemológicos  y metodológicos  por  los 
que  ha  optado  la  reflexión  teológica  elaborada  desde  la  realidad 
de  la  mujer.  Por  otro  lado,  la  capacidad  teológica  creadora  que 
se  percibe  en  las  reflexiones  de  fe  de  la  mujer  latinoamericana, 
no  parte  de  cero.  En  el  ejercicio  mismo  de  su  teologizar,  resalta 


27  De  entre  los  trabajos  más  recientes  (1988-1989),  ver  bibliografía  de  la  nota  1; 
igualmente  el  trabajo  de  J.  de  Santa  Ana,  «La  teología  latinoamericana...»,  op.  cit.; 
especialmente,  M.C.  L.  Bingemer,  "Chaírete...,  op.  cit.",  págs.  565-587;  así  como  el 
libro  de  J.J.  Tamayo-Acosta,  Para  comprender  la  teología  de  la  liberación,  op.  cit. 

28  M.C.  L.  Bingemer,  Chaírete...,  op.  cit.,  pág.  165. 

29  Con  las  expresiones  teología  tradicional  o teología  clásica  nos  referimos  al  discurso 
teológico  occidental  dominante  que,  por  lo  general,  ha  sido  blanco,  masculino, 
clerical,  racista  y sexista.  Teología  hecha  desde  los  centros  de  poder  y difícilmente 
en  apertura  a la  periferia,  al  dolor  y al  sufrimiento  de  las  mayorías  del  Tercer  Mundo. 
Es  claro,  por  lo  que  hemos  dicho  hasta  ahora,  que  reconocemos  la  existencia  de 
teologías  liberadoras  elaboradas  por  las  minorías  proféticas  del  Primer  Mundo  y 
que  las  acogemos  con  profundo  espíritu  solidario,  entre  ellas,  la  Teología  Feminista 
de  la  Liberación  y la  Teología  Negra.  Cf.  nota  14. 
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un  serio  conocimiento  de  las  disciplinas  teológico-exegéticas  ge- 
nerales y específicas  y,  por  esto  mismo,  se  convierte  en  un  discurso 
conscientemente  situado  bajo  una  nueva  luz  respecto  de  otros 
modos  de  teologizar,  incluso  cuando  en  la  actualidad  se  requiera 
de  una  mayor  explicitación  sistemática  de  los  aspectos  que  le 
interesa  trascender  o modificar  de  raíz.  Estos  serían  algunos  de 
ellos. 

Un  primer  aspecto  a resaltar  es  el  carácter  logocéntrico  de  la 
teología  tradicional  respecto  del  carácter  más  praxeológico  y 
contextual  de  la  TL  que  elaboran  las  mujeres.  Al  conceder  un 
papel  central  al  logos  como  instrumento  privilegiado  para  dar 
razón  de  la  fe,  en  la  teología  tradicional, 

...se  cree  que  la  única  manera  de  abordar  la  realidad,  o la  mejor 
— observa  E.  Tamez — , es  a través  del  discurso  racional,  o en  otras 
palabras,  la  lógica  occidental  sistemática,  y se  rechaza  como  poco 
serias  o secundarias  distintas  formas  de  expresar  la  vida  real  — y 
la  experiencia  de  fe — ■,  formas  tales  como  la  poesía,  el  juego,  la 
pintura  y otras 30. 

No  se  concede  verdadero  estatuto  teológico  a otros  modos 
de  inteligir  y explicitar  la  fe,  como  son  el  discurso  sapiencial  o la 
vertiente  testimonial  narrativa  u oral,  aun  cuando  son  importantes 
vetas  para  la  reflexión.  Modos  adecuados  también  para  pensar  y 
decir  las  antiguas  y perennes  verdades  de  la  fe  cristiana,  según 
se  experimentan  en  el  seno  de  los  procesos  de  resistencia  y lucha 
por  la  vida  31 . No  se  trata  de  que  las  mujeres  nieguen  o rechacen 
lo  racional  para  la  construcción  del  discurso  teológico  porque  si 
así  fuera,  se  estaría  fortaleciendo  la  premisa  clásica  androcéntrica 
de  la  mujer  como  ser  irracional;  se  trata  más  bien  de  colocar  al 
logos  y su  función  bajo  una  nueva  óptica  donde  no  sea  el  varón 
su  poseedor  por  excelencia,  ni  el  logos  sea  la  mediación  única  y 
universal  de  la  teología  en  cuanto  inteligencia  y sabiduría  de  la 
fe  32 . 

Precisamente  por  su  carácter  logocéntrico,  la  teología  tra- 
dicional a menudo  se  polarizó  hacia  el  saber  por  el  saber,  se 
convirtió  en  palabra  razonada  que  aclara  y define  verdades,  frente 
a la  cual  todo  otro  modo  de  acceso  humano  a la  verdad,  toda 
otra  palabra  resultaba  falsa  e inconsistente,  cerrando  la  posibilidad 


30  E.  Tamez,  op.  cit.,  pág.  193. 

31  Esta  es  una  de  las  constataciones  más  serias  y dolorosas  que  se  señalaron  durante 
el  Encuentro  de  Mujeres  sobre  la  Situación  de  la  Mujer  en  América  Latina,  realizado 
en  el  DE1,  San  José  de  Costa  Rica,  en  julio  de  1989.  Se  subrayó  en  particular  la  falta 
de  credibilidad  en  la  reflexión  de  las  mujeres  que  no  tienen  preparación  teológica 
académica  formal,  por  parte  de  la  jerarquía,  algunos  teólogos,  y también  las  mismas 
mujeres. 

32  J.J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit.,  pág.  131;  M.C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  págs.  565-566. 
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a otras  formas  de  conocimiento.  Lo  más  grave  de  este  proceder 
es  que  la  propia  teología,  envuelta  en  el  laberinto  de  la  espe- 
culación, se  cerró  el  camino  hacia  lo  real  de  la  realidad  y,  con  ello, 
se  desentendió  de  las  opresiones  de  la  historia  y de  lo  que  de 
revelación  divina  existía  en  la  realidad.  Sin  embargo,  resulta  que 
esta  palabra  era  apenas  el  logos  de  la  cultura  occidental  — luego 
capitalista — , blanca  y masculina.  Se  convirtió  en  un  discurso 
elitista  y,  por  lo  tanto,  excluyente  de  otras  palabras  que  no  repetían 
con  fidelidad  ni  hablaban  su  lenguaje,  como  son  las  palabras  de 
las  mujeres.  Estableció  un  monólogo  entre  varones  y no  un  diálogo 
entre  mujeres  y hombres  como  totalidad  humana.  Empeñada  en 
conquistar  un  estatuto  teórico-científico  de  envergadura  33,  dejó 
de  proporcionar  a las  personas  concretas,  y en  especial  a los 
pobres  y a las  mujeres,  los  instrumentos  para  una  vital  inteligencia 
de  la  fe  en  sus  intrincados  caminos  de  lucha  por  la  vida,  la  so- 
brevivencia y la  liberación. 

Un  segundo  aspecto  que  se  desprende  del  anterior,  es  el 
carácter  impositivo  de  la  teología  tradicional.  Ligada  a la  cultura 
occidental  por  la  larga  historia  de  la  cristiandad,  se  volvió  parte 
constitutiva  de  la  imposición  colonial,  íbera  en  la  antigüedad, 
europea  y estadounidense  en  la  actualidad.  Esta  imposición  se 
hizo  y se  hace  sobre  América  Latina  y sobre  el  Tercer  Mundo  en 
general,  como  bien  señalan  los  teólogos  del  Tercer  Mundo: 

...la  teología  tradicional  no  se  ha  envuelto  en  el  drama  real  de  la 
vida  del  pueblo,  ni  utiliza  los  modismos  propios  de  las  culturas 
y expresiones  religiosas  délas  masas  de  una  manera  significativa. 

Ha  permanecido  altamente  académica,  especulativa  e 
individualista,  sin  ver  los  aspectos  sociales  y estructurales  del 
pecado 34. 

Tampoco  ha  sido  sensible  a la  permanente  subordinación  de 
las  mujeres,  ni  ha  cuestionado  su  marginación  a causa  de  su 
raza.  Por  este  motivo,  la  teología  tradicional  no  parece  idónea 
para  contribuir  en  las  soluciones  que  buscan  las  mujeres  del  Tercer 
Mundo  y de  otras  latitudes,  ya  que  en  sus  mismos  presupuestos 
concede  naturalidad  a su  condición  subalterna  y consagra  los 
estereotipos  asimétricos  de  lo  masculino  y lo  femenino  como 


33  Ver  las  observaciones  que  hace  K.  Rahner  sobre  la  situación  de  la  teología  actual, 
cfr.  K.  Rahner,  Curso  fundamental...,  op.  cit.,  págs.  17-31.  Sus  observaciones  dejan 
entrever  un  cierto  tono  de  desazón  frente  a la  división  de  la  teología  actual  en  un 
sinfín  de  disciplinas  particulares,  cada  una  con  una  materia  inmensa,  con  una  metodología 
muy  diferenciada  y difícil,  que  a menudo  vuelve  inviable  su  recorrido.  Para  América 
Latina,  esta  teología  se  aleja  cada  vez  más  de  las  expectativas  de  los  pobres  y 
oprimidos. 

34  DFND,  en:  Teología  desde  el  Tercer  Mundo.  Ed.  DE1,  San  José,  1982,  pág.  85. 
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queridos  por  Dios,  estratificando,  de  esta  forma,  el  destino  de  la 
mujer.  Superar  este  aspecto  impositivo  sólo  será  posible  en  la 
medida  en  que  los  pobres  y marginados,  especialmente  las 
mujeres,  puedan  por  sí  mismas  entregar  su  palabra  creyente  al 
mundo. 

Un  tercer  aspecto  de  la  teología  tradicional  se  refiere  a la 
lógica  conquistadora  y colonial  que  ha  mostrado  por  .siglos,  frente 
a la  lógica  solidaria  y relacional  que  caracteriza  al  sentir  y pensar 
de  los  oprimidos  y las  mujeres.  Se  reconoce,  de  hecho,  la  tendencia 
general  de  esta  teología  a desconocer  los  males  seculares  de  las 
mayorías,  a no  ser  aquellos  apuntados  por  su  propia  concepción 
de  lo  que  la  humanidad  debe  ser.  A decir  verdad, 

...aún  cuando  la  teología  tradicional  ha  proporcionado  un  gran 
impulso  a la  espiritualidad  personal,  y para  una  tremenda 
expansión  misionera,  ha  sido  incapaz  deresponder  a los  problemas 
sociales  del  Primer  Mundo  y a los  desafíos  del  Tercer  Mundo. 

Para  el  Tercer  Mundo  — y para  las  mujeres — , esta  teología  ha  sido 
alienada  y es  alienante.  No  ha  entregado  las  motivaciones  para 
oponerse  a los  males  del  racismo,  el  sexismo,  el  capitalismo,  el 
colonialismo  y neo-colonialismo.  Ha  sido  incapaz  de  entender 
nuestras  religiones,  nuestras  culturas  ancestrales  y nuestras 
tradiciones.  No  ha  sabido  relacionarse  con  ellas  de  forma 
respetuosa  3S. 

La  teología  tradicional  ha  legitimado  la  negación  de  la 
alteridad  de  la  mujer;  alteridad  que  el  machismo  latinoamericano 
ha  sojuzgado  tanto  en  el  plano  personal  como  en  el  estructural. 
Las  mujeres  oprimidas  han  tenido  que  crear  sus  propios  sistemas 
subterráneos  de  solidaridad  común,  o más  bien,  pareciera  que 
han  actuado  en  complicidad  con  la  tierra  y la  historia  para 
conservar  la  propia  memoria  de  sus  luchas,  resistencias,  símbolos 
y gestos  que  mantienen  viva  su  peculiar  manera  de  entrelazar 
vida  y pensamiento.  Frente  a la  lógica  de  un  discurso  conquista- 
dor y colonial  que  tiene  como  fin  el  vasallaje,  la  lógica  del  discurso 
en  las  mujeres  se  hila  en  la  búsqueda  de  la  justicia;  se  edifica 
para  marcar  caminos  nuevos  de  relación  entre  hombres  y mujeres; 
modela  formas  solidarias  con  la  tierra  y edifica  modos  nuevos  de 
ser  iglesia  y de  convivencia  en  sociedad.  La  lógica  solidaria  que 
acompaña  a las  mujeres  en  su  reflexión,  no  propone  un  humanis- 
mo cualquiera  como  el  que  hasta  hoy  ha  existido,  sino  aquél 
capaz  de  integrar  libre  y creativamente  los  aspectos  negados  por 
la  lógica  conquistadora  y que  tienen  que  ver  con  el  derecho  a la 
integridad,  la  bondad  y la  belleza  para  las  mujeres  triplemente 
oprimidas. 


35  Idem. 
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La  perspectiva  unilateral  es  una  cuarta  característica  de  la 
teología  tradicional.  Se  trata  de  la  óptica  que  define  al  mundo, 
personas  y cosas  desde  un  sólo  ángulo  de  aprehensión  creyendo, 
además,  que  es  el  único  vigente  y valedero.  Todo  significado  y 
explicación  que  se  da  a lo  existente,  se  circunscribe  en  los  límites 
y fronteras  de  esta  única  manera,  unidimensional  de  aproximarse 
a la  vida,  creando,  a la  postre,  un  sistema  cerrado  que  le  propor- 
ciona seguridad  en  cuanto  explica  y justifica  un  orden  dentro  de 
lo  siempre  conocido.  Cierra  a la  fantasía,  a la  recreación,  a la 
dinámica  multifacética  de  la  vida  y a dimensiones  de  la  existencia 
aún  no  contempladas.  Se  cierra  a la  voz  desafiante  del  Espíritu. 
La  teología  tradicional  es  unilateral  por  haber  sido  primor- 
dialmente masculina  y,  por  lo  tanto,  cree  que  el  modo  como  han 
sido  las  cosas  es  así  porque  así  deben  ser,  y porque  es  natural  que 
sean  así 36.  Se  concede  un  carácter  de  obviedad  y evidencia  al  destino 
tradicional  que  la  sociedad  machista  ha  adjudicado  a mujeres  y 
hombres,  y si  lo  evidente  es  lo  que  de  suyo  se  entiende  por  sí 
mismo,  se  sigue  otorgando  legitimidad  a las  relaciones  asimétricas 
en  perjuicio  de  la  mujer.  Solamente  las  mujeres  han  comenzado 
a proponer  en  sus  reflexiones  que  lo  evidente  no  es  tan  obvio,  ni 
lo  obvio  natural;  que  lo  evidente  para  la  perspectiva  machista,  no 
lo  es  tanto  desde  la  autoconciencia  de  las  mujeres;  que  la  realidad 
incluye  lo  todavía  no  experimentado,  y que  es  posible  y necesario 
abrir  ese  sistema  cerrado  para  enriquecer  la  teología  con  otras 
dimensiones  de  la  vida.  Uno  de  los  ámbitos  que  tiene  la  teología 
para  trascender  esta  unilateralidad  es  justamente  el  ámbito  de  la 
vida  cotidiana;  desde  aquí  puede  encontrarse  nuevos  significados 
y nuevos  valores  a la  diversidad  entre  mujeres  y hombres,  sin 
que  necesariamente  impliquen  relaciones  desiguales. 

En  estrecha  relación  con  las  características  anteriores,  la 
teología  tradicional  se  muestra  también  univoca.  Aun  cuando  se 
impuso  en  el  mundo,  y en  América  Latina  en  particular,  como 
un  discurso  genérico  y universal,  en  realidad  no  era  tal,  sino  la 
voz  del  pensar  and rocén trico  europeo  37.  Es  unívoca  en  la  se- 
lección de  temas  a tratar,  no  siempre  pertinentes  para  las  nece- 
sidades vitales  de  la  realidad  latinoamericana,  y mucho  menos 
para  las  expectativas  de  las  mujeres.  Esta  característica  de  univo- 
cidad — masculina  y europea—,  orienta  a la  teología  tradicional 
a destacar  unos  aspectos  y marginar  otros.  Cree  que  los 
significados  de  su  lenguaje  expresan  el  alma  de  la  cosmovisión 
popular  cuando,  en  realidad,  ni  siquiera  ha  tocado  sus  bordes. 
Para  esta  teología,  la  humanidad  se  condensa  en  el  hombre  y en 
sus  contenidos;  en  efecto,  expresa  sólo  la  visión  de  los  hombres. 


36  E.  Tamez,  op.  cit. 

37  «La  teología  no  era  universal  sino  europea»,  S.  Torres,  op.  cit.,  pág.  301. 
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Concede  primacía  a la  especulación  y margina  la  experiencia  de 
las  culturas  ancestrales,  minusvalora  la  vivencia  de  lo  popular,  lo 
cotidiano  y lo  sencillo,  presente  en  los  símbolos,  gestos  y lenguaje 
de  los  pobres.  El  cariño,  el  afecto,  el  humor,  la  fiesta  y el  optimismo 
propios  de  la  identidad  latinoamericana  no  son,  para  esta  teología, 
experiencias  donde  ocurre  la  manifestación  divina.  Al  ignorar 
los  sistemas  simbólicos  de  las  culturas  latinoamericanas,  con  sus 
factores  opresivos,  pero  también  con  sus  vertientes  de  protesta, 
resistencia  y subversión,  en  sus  contenidos  y en  sus  símbolos, 
abre  una  brecha  enorme  entre  sus  estructuras  teóricas  unívocas 
y lo  más  hondo  del  espíritu  latinoamericano. 

Una  sexta  característica  de  la  teología  tradicional  destacada 
ya  de  muchas  formas  en  innumerables  trabajos  es  su  carácter 
dualista,  en  el  modo  de  teologizar  y en  la  antropología  que  le 
sirve  de  apoyo.  Este  carácter,  herencia  de  una  teología  que  asumió 
los  paradigmas  y modelos  de  la  filosofía  platónica  y neo-platónica, 
tiene  enormes  consecuencias  perjudiciales  no  solamente  para  las 
mujeres,  sino  también  para  una  adecuada  comprensión  del  men- 
saje bíblico.  La  mayoría  de  las  veces,  aun  cuando  esta  teología 
dominó  perfectamente  la  ética,  la  metafísica  y la  política  helenís- 
tico-romana,  transmitió,  junto  con  el  método,  los  contenidos  de 
ese  modo  particular  de  entender  la  existencia,  llegando  a confi- 
gurar un  horizonte  de  lectura  donde  el  mensaje  evangélico  pasaba 
necesariamente  por  los  principios  filosóficos  para  ser  compren- 
dido. En  este  paso  lo  que  quedaba  era  lo  segundo,  en  detrimento 
de  la  esencia  cristiana.  Consecuentemente,  la  humanidad  ya  no 
era  la  pareja  viviente,  hombre  y mujer  imagen  de  Dios,  sino 
hombre-varón  espejo  del  Creador  y mediador  de  la  mujer;  hom- 
bres y mujeres  ya  no  se  constituyen  por  la  unidad  de  carne  y 
espíritu  en  un  solo  cuerpo,  sino  en  el  conflicto  permanente  entre 
el  cuerpo  y el  alma,  donde  a la  mujer  corresponden  primariamente 
las  tendencias  del  cuerpo;  ya  no  es  la  vocación  de  transformar 
juntos  la  historia,  sino  la  división  de  tareas  materiales  y espiri- 
tuales; la  reunión  de  los  creyentes  ya  no  es  la  comunidad  iguali- 
taria de  discípulos,  sino  un  cuerpo  donde  existen  superiores  e 
inferiores,  etc.  Esta  visión  dicotómica  de  la  fe  y del  mundo  invadió 
todas  las  esferas  de  la  vida,  y en  todas  ellas,  la  mujer  llevó  la 
peor  parte.  Otro  aspecto  de  este  carácter  dualista  es  la  tendencia 
a construir  un  mundo  de  abstracciones  espiritualizantes  a partir, 
incluso,  de  las  mismas  ideas  abstractas,  en  cuyo  caso,  se  separa 
la  experiencia  de  Dios  en  lo  cotidiano  de  la  vida  de  la  reflexión 
teológica;  escinde  la  vida  real  y concreta  de  su  explicitación  en  el 
discurso  teológico;  separa  las  dimensiones  de  la  interioridad  y la 
exterioridad;  opone  la  racionalidad  a la  emoción  y el  sentimiento, 
sin  permitirles  a éstos  fecundar  la  inteligencia  de  la  fe.  Esta 
característica  dualista  inscribe  a la  teología  tradicional  en  una 
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corriente  de  pensamiento  que  ha  resultado  perjudicial  para  la 
mujer  para  los  hombres,  para  la  propia  teología  y para  la  vida 
actual  de  la  iglesia. 

Una  perspectiva  teológica  consciente  de  estos  límites  tiene,  a 
nuestro  parecer,  mayores  posibilidades  de  trascenderlos  posi- 
tivamente, ya  que  no  entiende  el  quehacer  teológico  en  simple 
continuidad  con  lo  existente.  Más  bien,  resitúa  la  reflexión  crítica 
de  la  fe,  a su  objeto  y a los  sujetos  que  la  realizan,  en  una  nueva 
situación  desde  la  cual  reformula  conceptos,  prioriza  cuestiones, 
enfatiza  temas,  confronta  posiciones  y propone  determinadas 
perspectivas  que  le  confieren  peculiaridad.  En  nuestro  caso,  la 
TL  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  latinoamericana,  porque  se 
basa  en  las  experiencias  históricas  y espirituales  de  opresión- 
liberación  de  las  mujeres  triplemente  oprimidas,  busca  en  ellas  la 
manifestación  de  Dios  y la  explicita  teológicamente  haciendo  uso 
de  su  propia  palabra  dicha  en  la  fe,  no  sólo  trasciende  las  fronteras 
de  la  teología  tradicional,  sino,  además,  recrea  el  método,  los 
presupuestos  y los  contenidos  de  la  TL  en  general.  Se  trata,  en 
resumen,  de  un  proceso  creyente  que  incorpora  formalmente  en 
su  propio  quehacer  lo  que  en  la  realidad  existe  del  dinamismo 
recreador  del  Espíritu  en  el  pasado  y presente  de  la  vida  de  las 
mujeres,  así  como  las  posibilidades  todavía  inéditas  de  la  realidad, 
de  la  humanidad  y de  la  experiencia  de  fe  que  están  ahí,  como 
promesas  para  ser  cumplidas. 


38  E.  Tamez,  op.  cit.,  pág.  192;  J.J.  Tamayo- Acosta,  op.  cit.,  pág.  131. 
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Capítulo  V 

Aportes  específicos  de  algunos 
teólogos  sobre  la  mujer 
y lo  femenino 


En  este  capítulo  centramos  la  reflexión  en  los  escritos  de  tres 
teólogos  de  la  liberación  que  han  abordado  de  forma  más 
sistemática  la  relación  hombre-mujer  bajo  diversos  rubros.  Nos 
referimos  a Julio  de  Santa  Ana,  Pablo  Richard  y Leonardo  Boff. 
Indicaremos  en  su  momento  a cual  de  sus  escritos  nos  estamos 
refiriendo.  Otros  teólogos  han  ido  señalando  la  importancia  de  la 
mujer  o incorporándola  en  su  trabajo  teológico,  como  es  el  caso 
de  G.  Gutiérrez,  E.  Dussel,  J.  Sobrino  y R.  Vidales  *.  No  obstante, 
nos  centramos  sólo  en  los  tres  teólogos  mencionados 
anteriormente  porque  se  refieren  a la  mujer  en  campos  específicos. 
Conviene  indicar  desde  ahora  que  Julio  de  Santa  Ana  reflexiona 
sobre  las  divisiones  entre  hombres  y mujeres  en  el  contexto  del 
ecumenismo,  como  un  serio  obstáculo  que  impide  concretar  la 
unidad  del  Pueblo  de  Dios.  Pablo  Richard  explora  las  diversas 
posibilidades  que  ofrece  el  nuevo  modelo  de  iglesia  en  América 
Latina  (la  IP),  para  la  participación  creativa  de  las  mujeres  en 
todos  los  niveles  de  la  vida  eclesial.  Leonardo  Boff  incursiona 
sobre  el  tema  de  las  dimensiones  masculina  y femenina  de  la 
humanidad,  como  dimensiones  propias  a vivir  por  hombres  y 
mujeres.  En  el  caso  de  estos  tres  teólogos,  huelga  explicitar  los 
presupuestos  subyacentes  a su  reflexión.  Es  ampliamente  conocido 
que  sus  propuestas  se  formulan  en  el  marco  de  la  TL. 


1 G.  Gutiérrez,  cf.  nota  65  del  capítulo  I déla  segunda  parte  de  este  trabajo;  E.  Dussel, 
Liberación  de  la  mujer  y erótica  latinoamericana.  Ed.  Nueva  Alianza,  Bogotá,  1980;  J. 
Sobrino,  «Entrevista»,  en  E.  Tamez,  Las  mujeres  toman  la  palabra.  Ed.  DEI,  San  José, 
1989,  págs.  57-72;  R.  Vidales,  cf.  bibliografía  citada. 
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1.  Julio  de  Santa  Ana:  divisiones  entre 
el  ser  masculino  y el  ser  femenino 

Una  de  las  mejores  obras  escritas  en  los  últimos  años  sobre 
el  tema  del  ecumenismo,  es  el  libro  de  Julio  de  Santa  Ana, 
Ecumenismo  y liberación  2.  Puede  sorprender  que  bajo  el  rubro  del 
ecumenismo,  el  autor  aborde  el  problema  de  las  divisiones  entre 
las  mujeres  y los  hombres.  Sorprende  si  «lo  ecuménico»  se  lo 
limita  a la  esfera  de  lo  religioso  y a la  práctica  de  las  instituciones 
religiosas.  Por  fortuna,  J.  de  Santa  Ana  no  lo  entiende  así.  Para 
él,  el  propósito  de  Dios,  concretado  en  la  vida  y predicación  de 
Jesucristo,  es  constituir  la  unidad  de  todo  su  pueblo  de  forma 
que,  bajo  el  auspicio  de  Cristo, 

...sean  recapituladas,  reunidas,  todas  las  cosas  que  existen,  tanto 
espirituales  como  materiales.  Por  tal  motivo,  los  pueblos  de  la 
tierra,  que  en  el  conjunto  de  su  diversidad  constituyen  el  Pueblo 
de  Dios,  están  llamados  a vivir  fraternalmente  en  unidad 3. 

Este  llamado  a la  unidad  no  tiene  un  fin  en  sí  mismo,  más 
bien,  se  orienta  a que  la  comunidad  cristiana  tome  sobre  sí  un 
compromiso  por 

...superar  las  divisiones,  derribar  las  barreras,  abrir  canales  de 
comprensión  y diálogo  entre  todas  las  naciones  y los  grupos 
sociales...  [porque]...  difícilmente  puede  aceptarse  un  mensaje 
que  proclame  esa  unidad,  si  quienes  dan  testimonio  del  mismo 
están  distanciados,  incomunicados 4. 

La  unidad  tampoco  se  sustenta  a sí  misma  ni  constituye  un 
fin  en  sí,  ya  que  «está  en  función  de  la  edificación  del  Pueblo  de 
Dios,  de  la  construcción  de  su  Reino»  5. 

En  este  sentido,  el  ecumenismo,  en  cuanto  búsqueda  de  la 
unidad  del  pueblo  de  Dios,  supone  considerar  todas  las  di- 
mensiones fundamentales  de  la  existencia  humana:  la  geográfica, 
la  política,  la  cultural  y la  religiosa  6.  Todas  ellas  conforman  la 
existencia  de  personas  y pueblos,  de  mujeres  y hombres,  y están 
relacionadas,  por  tanto,  con  la  búsqueda  de  la  unidad  del  pueblo 
de  Dios  7 Pero,  no  obstante  la  exigencia  evangélica  de  la  unidad, 
es  un  hecho  que  las  iglesias  están  divididas  no  sólo  entre  sí,  sino 

2 J.  de  Santa  Ana,  Ecumenismo  y liberación.  Ed.  Paulinas,  Madrid,  1987.  Como  en  el 
caso  del  libro  anterior,  indicaremos  las  páginas  enseguida  de  las  referencias  tex- 
tuales que  hagamos.  Cualquier  cambio,  lo  indicaremos  en  las  citas  referendales. 

3 Ib  id.,  pág.  23. 

4 Ibid.,  pág.  8. 

5 Ibid.,  pág.  9. 

6 Ver  en  qué  consiste  cada  una  de  ellas,  Ibid.,  págs.  20-23. 

7 Ibid.,  pág.  22. 
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que  también  dentro  de  cada  una  persisten  las  tensiones  y la  sepa- 
ración. 

El  problema  a todas  ellas  — las  iglesias — es  el  de  ir  suscitando  un 
consenso  sobre  cómo  dar  testimonio  de  la  unidad  cristiana  en  un 
mundo  dividido,  en  una  realidad  en  la  que  los  pueblos  y las 
naciones  viven  tensiones  y separaciones  profundas  que  ine- 
vitablemente afectan  a las  iglesias 8. 

En  este  sentido,  para  J.  de  Santa  Ana,  habrá  que  preguntarse: 

...¿cómo  concretar  la  unidad  del  Pueblo  de  Dios  en  un  mundo 
dividido  por  razones  políticas,  ideológicas,  económicas,  sociales, 
raciales,  culturales  y,  también,  por  causas  que  derivan  del  hecho 
de  que  la  humanidad  está  constituida  por  hombres  y mujeres? 9. 

La  pregunta  apunta  hacia  el  tema  que  nos  interesa:  si  existen 
divisiones  entre  hombres  y mujeres,  quiere  decir  que  estas  divi- 
siones son  un  serio  obstáculo  para  la  ansiada  unidad  del  pueblo 
de  Dios.  Constituye  un  impedimento,  además,  para  el  avance  del 
proyecto  ecuménico  popular  que  va  tomando  cuerpo  en  América 
Latina  a partir  de  las  luchas  cotidianas  de  quienes  empeñan  sus 
esfuerzos  en  «construir  una  realidad  social  nueva,  que  de  alguna 
manera  sea  como  una  señal  del  reino  que  esperan»  10 11. 

Para  J.  de  Santa  Ana,  en  el  NT  Jesús  afirma  la  igualdad  entre 
el  hombre  y la  mujer  (Mt  19,  3-9),  como  se  afirma  igualmente  en 
los  relatos  de  la  creación  en  el  América  Latina  (Gen  1,  26-27).  La 
pareja,  hombre  y mujer,  hechos  a imagen  y semejanza  de  Dios, 
están  llamados  a hacer  la  experiencia  del  amor;  las  relaciones 
entre  ambos 

..  .son  relaciones  de  igualdad,  de  contribución  mutua  del  uno  para 
con  la  otra,  y viceversa.  Esa  igualdad  implica  el  reconocimiento 
de  las  peculiaridades  de  cada  ser.  Sin  ese  respeto  mutuo  no  puede 
haber  unidad  en  la  pareja  n. 

No  ha  sido  ésta,  sin  embargo,  la  experiencia  de  la  humanidad. 
En  efecto, 

..  .el  hecho  de  la  dominación  masculina  aparece  desde  hace  mucho 
tiempo  en  la  mayoría  délas  sociedades  cuya  historia  conocemos... 
la  superioridad  masculina  se  tradujo  mediante  la  institución  del 
patriarcado..}1. 


8 Ibid.,  pág.  25. 

9 Ibid.,  pág.  9. 

\01bid.,  págs.  116-117. 

11  Ibid.,  págs.  61-62. 
\2Ibid.,  pág.  62. 
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Entre  las  causas  de  esta  relación  asimétrica,  J.  de  Santa  Ana 
señala  la  división  del  trabajo  social  por  sexos,  expresada  en  la 
división  de  esferas:  la  pública  para  los  hombres  y la  privada  para 
las  mujeres. 

A través  de  esta  atribución  de  papeles  bien  diferenciados,  se 
establece  la  distinción  entre  el  hombre  y la  mujer:  el  primero 
dominador,  la  segunda  subordinada  y dependiente.  Esta  división 
pone  de  manifiesto,  en  primer  lugar,  el  sexismo,  consistente  en 
atribuir  a cada  persona,  según  su  sexo,  papeles  y pautas  de 
comportamiento  predeterminados...  [y]  en  segundo  lugar,  se 
advierte  a través  de  este  distanciamiento  entre  el  hombre  y la 
mujer,  que  se  concreta  cuando  el  primero  afirma  su  superioridad, 
el  fenómeno  del  machismo  13. 

Ambos  fenómenos  — sexismo  y machismo — están  presentes 
en  todos  los  ámbitos  de  la  vida,  en  toda  forma  de  asociación 
humana  que  deviene  subordinadora  cuando  uno  de  los  sujetos 
domina  sobre  otros: 

El  machismo  está  presente  en  una  sociedad,  o en  una  comunidad, 
o en  un  grupo  familiar,  cuando  se  relega  a la  mujer  a posiciones 
de  segunda  importancia,  cuando  el  varón  decide  por  ella.  Ya  no 
hay  complementariedad,  sino  diferencia.  Los  que  están  llamados 
a la  unidad  viven  divididos,  en  niveles  distintos,  a través  de 
relaciones  jerárquicas  u. 

A pesar  de  la  antigüedad  y persistencia  del  dominio  del 
hombre  sobre  la  mujer,  J.  de  Santa  Ana  reconoce  la  existencia  de 
varios  movimientos  sociales,  especialmente  en  las  últimas  décadas, 
que  están  manifestando  signos  de  descontento  y deseos  de  trans- 
formación de  esta  ancestral  relación  jerárquica.  Entre  ellos,  el 
autor  menciona  la  participación  activa  de  la  mujer  en  el  mundo 
del  trabajo  y su  incorporación  en  los  ámbitos  de  la  educación  y 
la  cultura,  lo  cual  «llevó  al  sector  femenino  de  la  sociedad  a 
tomar  conciencia  de  sus  posibilidades  y sus  valores»  15.  Aunque 
existe  un  amplio  contingente  de  mujeres  que  todavía  viven  en 
exclusiva  sus  papeles  tradicionales  asignados  a lo  doméstico  y la 
reproducción,  se  aprecia  otra  tendencia  creciente,  pues: 

...la  toma  de  conciencia  de  las  mujeres  que  entienden  tener 
derechos  iguales  y correspondientes  a los  de  los  hombres 
constituye  uno  de  los  hechos  fundamentales  de  nuestra  actualidad 
histórica  16. 


13  Ibid.,  págs.  64-65. 

14  Ibid.,  pág.  64. 

15  Ibid.,  pág.  55. 

16  Ibid.,  págs.  65-66. 
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Como  ejemplos  de  este  cambio,  J.  de  Santa  Ana  aduce  la 
experiencia  de  las  mujeres  latinoamericanas  contra  los  sistemas 
represivos  de  varios  países,  entre  ellos  Bolivia  y Argentina.  El 
autor  señala  que 

..  .todas  estas  reflexiones  dan  fundamento  muy  claro  a los  diversos 
movimientos  de  liberación  femenina  que  han  surgido  en  el  correr 
de  las  últimas  décadas.  A través  deellos,  las  mujeres  que  participan 
en  esta  nueva  conciencia  que  se  ha  manifestado  entreellas  procuran 
transformar  una  situación  que,  por  el  hecho  de  ser  muy  perdu- 
rable... evidencia  su  rigidez 17. 

La  participación  de  las  mujeres  también  ha  hecho  sentir  su 
peso  en  el  ámbito  teológico  y eclesial. }.  de  Santa  Ana  señala  que 
ya  en  1981,  Philip  Potter  (Secretario  General  del  CMI  en  ese 
entonces),  indicó 

...que  esta  nueva  situación  — se  refiere  a la  discriminación  de  las 
mujeres — llevaba  a tepensar  en  profundidad  la  cuestión  de  la 
autoridad  y la  interpretación  de  las  Escrituras,  debido  al  hecho  de 
que  la  dominación  masculina  y la  opresión  ejercida  por  los 
hombres  han  influido  claramente  sobre  nuestra  comprensión  del 
contenido  del  texto  bíblico.  Además...  ello  también  conduce  a 
revisar  nuestra  eclesiología 18. 

El  argumento  de  fondo  para  realizar  esta  tarea  es  claro:  «La 
Iglesia  es  todo  el  pueblo  de  Dios,  que  incluye  mujeres  y hombres. 
Cada  uno  recibe  del  Espíritu  Santo  dones  que  deben  transformarse 
en  ministerios»  19.  La  realidad,  sin  embargo,  es  que  el  sistema 
patriarcal  se  ha  asimilado  al  sistema  de  ministerios  en  la  iglesia 
en  perjuicio  de  las  mujeres.  De  aquí  la  necesidad  de  revisar  la 
teología,  la  interpretación  de  la  Escritura  y la  eclesiología,  a partir 
de  los  nuevos  desafíos  provenientes  de  la  experiencia  de  las 
mujeres  con  el  fin  de  atajar  — sigue  J.  de  Santa  Ana  refiriéndose 
a P.  Potter — «el  dualismo  que  prevalece  aún  en  muchos  círculos 
cuando  se  piensa  en  lo  que  significa  toda  la  plenitud  del  ser 
humano»  . 

Una  pista  importante  para  buscar  respuestas  a estos  desafíos 
se  encuentra  en  la  experiencia  de  las  mujeres  en  las  CEB,  pues 
ellas  — las  CEB — «manifiestan  su  carácter  profundamente 
renovador  de  la  vida  de  la  Iglesia»  21-  Contra  quienes  señalan  la 


17  Ib  id.,  págs.  66-67. 

18/fctd.,  pág.  67. 

19  Idem. 

20  Hasta  aquí,  J.  de  Santa  Ana  hace  referencia  explícita  al  escrito  de  P.  Potter,  éste  es: 
«A  Chance  to  Chance»,  en:  C.F.  Parvey,  The  Community  of  Women  and  Men  in  the 
Church.  WCC,  Geneva,  1983,  págs.  23-28,  citado  por  J.  de  Santa  Ana,  op.  cit.,  pág.  67. 

21  Ibid.,  pág.  68. 
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mayoritaria  presencia  de  mujeres  en  las  CEB  como  una  debilidad, 
J.  de  Santa  Ana  aduce  que: 

...si  las  mujeres  latinoamericanas,  que  aún  viven  tan  duramente 
la  opresión  masculina  resultante  del  sexismo  y del  machismo 
dominantes,  concurren  tan  numerosas  y tan  asiduamente  a las 
reuniones  de  las  CEB. ..  puede  ser  que  ello  signifique  que  el  ámbito 
de  las  comunidades  es  para  ellas  un  espacio  de  libertad,  donde 
pueden  adquirir  una  conciencia  que  exprese  su  identidad 22. 

En  este  punto  concreto,  aun  cuando  nuestra  postura  converge 
con  la  de  J.  de  Santa  Ana,  nos  parece  que  su  apreciación  de  la 
presencia  de  las  mujeres  en  las  CEB  es  todavía  tentativa  y dudosa. 
No  explica,  por  ejemplo,  la  tensión  fuerza-debilidad  que  repre- 
senta la  participación  de  las  mujeres  para  un  nuevo  modelo  de 
iglesia  en  la  línea  del  ecumenismo  popular.  Con  esta  observación, 
lejos  de  restar  valor  a sus  aportes,  sólo  pretendemos  hacer  notar 
pistas  nuevas  para  ser  exploradas  en  el  futuro.  Por  lo  demás,  este 
teólogo  no  deja  de  reconocer  que: 

...en  tanto  prevalezca,  aunque  sea  parcialmente,  la  división  de 
papeles  entre  hombres  y mujeres,  se  plantea  un  desafío  ineludible 
para  el  movimiento  que  procura  concretar  la  unidad  del  pueblo  de 
Dios.  La  cuestión,  como  siempre,  es  cómo  hacerlo  B- 

Sin  duda,  los  problemas  y desafíos  inherentes  a la  relación 
mujeres-hombres,  tendrán  que  ser  reformulados  por  toda  persona 
interesada  en  el  fortalecimiento  del  proyecto  ecuménico  popular, 
según  va  perfilándose  en  América  Latina. 


2.  Pablo  Richard:  la  participación 
de  la  mujer  en  la  Iglesia  de  los  Pobres 

Aunque  no  existe  gran  distancia  cronológica  entre  la 
publicación  del  artículo  «La  iglesia  de  los  pobres  en  el  movimiento 
popular»24  y la  aparición  del  libro  La  fuerza  espiritual  de  la  iglesia 
de  los  pobres  25,  ambos  de  P.  Richard,  sí  se  aprecia  un  cambio 
considerable  en  el  tratamiento  que  este  teólogo  concede  a la 
participación  de  la  mujer  en  la  IP.  En  el  caso  del  primer  artículo, 
el  autor  apenas  hace  alguna  referencia  somera  a la  mujer;  en 


22  Idem. 

23  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 

24  Publicado  en:  Concilium  196  (1984),  págs.  331-340. 

25  Publicado  por:  Ed.  DEI,  San  José,  1987. 
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cambio,  en  el  libro,  P.  Richard  ofrece  uno  de  los  mejores  aportes 
al  tema  que  nos  ocupa  . En  este  libro  nos  concentramos  ahora. 

En  la  perspectiva  eclesiológica  del  autor,  existe  una  intrínseca 
relacionalidad  entre  la  IP  y las  mujeres,  por  causa  de  una  opción 
común  entre  ambas:  la  IP  opta  por  las  mujeres  y las  mujeres 
optan  por  este  modo  de  ser  iglesia.  En  primer  lugar,  cuando  la 
iglesia  se  inserta  en  el  mundo  de  los  pobres  y oprimidos, 
encuentra  que  su  fuerza  y su  futuro  está  entre  las  mayorías: 

...entre  los  campesinos,  los  indígenas,  los  negros,  los 
marginalizados  de  las  grandes  ciudades,  las  mujeres  y los  jóvenes 
del  mundo  popular,  etc...  también  nuestra  presencia,  como  Iglesia, 
en  el  movimiento  popular...  La  Iglesia  de  los  Pobres,  como  Iglesia, 
es  parte  del  pueblo  y el  pueblo  debe  sentirse  en  ella  como  en  su 
propia  casa 17 . 

En  segundo  lugar,  la  IP  asume  «la  lógica  de  las  mayorías»  28 
y ésta  se  orienta  por  los  siguientes  criterios: 

a)  Primero:  vida  para  todos:  Se  trata  de  asumir  la  vida  humana 
concreta  como  criterio  de  racionalidad,  de  verdad,  de  bondad  y 
belleza.  Este  criterio  es  válido  para  la  economía,  la  política,  la 
ética,  la  espiritualidad... 

b)  Segundo:  el  pueblo  como  sujeto  de  la  historia:  Este  elemento 
constitutivo  de  la  lógica  de  las  mayorías  contradice  la  lógica  del 
sistema  dominante,  donde  el  sujeto  es  siempre  el  dinero,  la 
tecnología,  las  armas,  etc...  En  nuestra  racionalidad  es  el  pueblo, 
en  cuanto  organizado  y consciente,  el  sujeto  de  la  historia... 

c)  Tercero:  la  identidad  popular:  Todo  aquello  que  identifica  al 
pueblo  como  pueblo  es  esencial  en  la  racionalidad  popular  de  las 
mayorías.  El  pueblo  se  identifica  como  sujeto  por  su  nacionalidad, 
su  cultura,  y su  religión...  también  entra  aquí  como  identidad 
específica,  la  participación  y liberación  de  la  mujer...  La  mujer 
lucha  por  una  nueva  sociedad  donde  no  solamente  haya  traba- 
jo, casa  y comida,  sino  donde  también  pueda  realizarse  como 
mujer 29. 

En  esta  línea,  P.  Richard  señala  que  cuando  la  iglesia  opta 
por  el  pueblo  y asume  la  lógica  de  las  mayorías,  opta  también 
por  las  mujeres  y asume  sus  intereses.  Al  mismo  tiempo,  las 
mujeres  optan  por  este  modo  de  ser  iglesia  porque  ofrece  el 
espacio  propicio  para  su  realización: 


26  Como  hemos  hecho  con  anterioridad,  anotaremos  las  páginas  enseguida  de  las 
referencias  textuales  del  libro,  salvo  otra  indicación. 

27  Ibid.,  pág.  82  (el  énfasis  es  nuestro). 

28  Ibid.,  págs.  83-84. 

29  Idem. 
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La  Iglesia  de  los  Pobres  no  excluye  a nadie,  pero  convoca  a todos 
desde  el  pueblo  pobre  y creyente.  La  Iglesia  que  opta  por  el 
pueblo  es  la  Iglesia  por  la  que  el  pueblo  también  opta.  La  Iglesia 
se  hace  pueblo  y el  pueblo  irrumpe  en  la  Iglesia 30 . 

En  este  sentido,  una  lógica  racista,  etnocéntrica,  secularista, 
sexista  y anti-nacional,  está  en  contradicción  con  la  lógica  de  las 
mayorías. 

Ahora  bien,  aunque  no  existen  tensiones  o divergencias  entre 
los  tres  criterios  que  apunta  P.  Richard  como  propios  de  la  lógica 
de  las  mayorías  y la  perspectiva  de  la  mujer,  creemos  que  deja 
algunos  aspectos  sin  resolver.  Por  ejemplo,  al  situar  la  identidad 
específica  y las  luchas  de  la  mujer  en  el  criterio  englobante  de  la 
identidad  popular  (con  los  elementos  de  nación,  cultura  y 
religión),  corre  el  riesgo  de  diluir  las  contradicciones  de  género 
globales  y específicas  que  de  hecho  se  dan  en  la  relación  hombre- 
mujer  en  el  actual  sistema  sexo-género  con  dominación  masculina. 
La  mujer  como  sujeto  tiene  como  dato  anterior  a la  nación  su  ser 
de  mujer  y,  lo  mismo  puede  decirse  en  lo  referente  a la  cultura 
y la  religión.  Es  como  mujer  que  asume  y experimenta  estas  tres 
dimensiones  de  la  identidad  popular,  y no  de  otra  manera.  Por 
otro  lado,  es  verdad  que  la  mujer  lucha  por  una  nueva  sociedad 
donde  ella  pueda  realizarse  como  mujer,  sin  embargo,  esta  afir- 
mación debe  hacerse  extensiva  a las  luchas  de  los  hombres  opri- 
midos. Ellos  también  necesitan  luchar  por  una  nueva  sociedad 
donde  se  realicen  como  hombres  y que  permita  la  integridad  de 
las  mujeres,  porque  la  actual  no  permite  un  pleno  humanismo 
para  nadie,  y no  permite,  por  tanto,  la  plena  realización  de  su 
identidad  peculiar.  Un  criterio  que  debe  añadirse  a la  lógica  de 
las  mayorías  es,  precisamente,  el  logro  de  la  integridad  humana 
y la  Plena  Humanidad  para  hombres  y mujeres.  Este  criterio  se 
relaciona  directamente  con  la  vida  para  todos,  con  el  pueblo  como 
sujeto  de  la  historia  y con  la  construcción  de  una  identidad  libe- 
radora para  ambos:  mujeres  y hombres.  De  otra  manera,  se  abs- 
traen una  vez  más  las  opresiones  específicas  en  las  relaciones 
cotidianas. 

Ya  en  el  contexto  de  las  CEB,  como  «el  tronco»  de  la  IP  31, 
P.  Richard  reconoce  la  participación  de  las  mujeres: 

En  las  CEB  todo  el  mundo  puede  participar,  pero  muy 
especialmente  los  que  siempre  fueron  marginalizados:  los 
indígenas,  los  negros,  las  mujeres,  los  campesinos,  los  obreros,  los 
intelectuales  comprometidos 32. 

30  Ibid.,  pág.  82. 

31  Ibid.,  pág.  85. 

32  Ibid.,  pág.  86  (el  énfasis  es  nuestro). 
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Esta  participación  difícilmente  puede  permitirse  en  el  modelo 
de  iglesia  de  Cristiandad.  Más  aún,  indica  P.  Richard: 

...sobre  la  cristiandad  pesa  además  la  memoria  histórica  del 
genocidio  indígena,  de  la  legitimación  de  la  esclavitud,  de  la 
opresión  secular  de  la  mujer...  ¿cómo  podrían  participar  en  ella 
los  indígenas,  los  negros  y las  mujeres?  M. 

Por  el  contrario,  en  las  CEB,  las  mujeres  pueden  participar 
creativamente,  inventando  nuevos  lenguajes,  nuevos  símbolos, 
nuevas  formas  litúrgicas,  nuevas  oraciones,  nuevas  relecturas  bí- 
blicas, nuevas  reflexiones  teológicas  y nuevos  ministerios  34.  Ellas 
participan  de  la  creatividad  popular  y recrean  la  identidad 
originaria  de  los  oprimidos. 

Para  P.  Richard,  la  IP,  en  cuanto  hunde  sus  raíces  en  la  expe- 
riencia espiritual  del  pueblo,  tiende  a renovarse  y a recrear  sus 
estructuras  desde  el  dinamismo  espiritual  de  los  oprimidos,  y 
esta  renovación  incluye  los  niveles  ministeriales: 

...para  renovarse  'desdeabajo'  será  necesario...  crear  toda  clasede 
ministerios  a los  cuales  tengan  acceso  directo  los  pobres  y 
oprimidos,  especialmente  los  sectores  tradicionalmente 
marginalizados  como  son  los  indígenas,  los  negros,  las  mujeres... 

La  Iglesia  nunca  va  a emerger  desde  la  fe  y la  religión  del  pueblo, 
si  el  pueblo  no  se  apropia  de  los  medios  de  construcción  ecle- 
sial 3S. 


En  este  sentido,  si  bien  P.  Richard  entiende  que  es  todavía 
una  cuestión  discutida,  propone  la  participación  de  la  mujer  en 
los  ministerios  «con  ordenación  y capacidad  de  celebrar  la  Euca- 
ristía» 36.  Aunque  esta  cuestión  requiere  de  mayor  exploración  y 
madurez,  no  debe  perderse  de  vista  en  el  horizonte  de  la  IP  3 . 
En  su  opinión  — que  suscribimos  claramente — , 


...no  se  trata  de  integrar  a la  mujer  a una  cristiandad  autoritaria  y 
clerical;  de  lo  que  se  trata  es  de  reformar  y convertir  la  misma 
Iglesia.  La  mujer  tiene  así  un  rol  decisivo  en  el  surgimiento  de 
una  Iglesia  liberada  y liberadora,  una  auténtica  Iglesia  de  los 
Pobres 38. 


En  realidad,  la  lógica  misma  de  la  IP  conduce  hacia  la  eli- 
minación de  las  barreras  clasistas,  racistas,  sexistas,  etnocentristas 

33  Idem. 

34  Ib  id.,  pág.  87. 

35  Ibid.,  pág.  41. 

36  Ibid.,  pág.  89. 

37  Idem. 

38  Ibid.,  pág.  172. 
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y anti-ecuménicas.  Conduce,  además,  hacia  la  apertura  del  diálogo 
creativo  en  torno  a la  plena  participación  de  la  mujer  en  todosjos 
ámbitos  eclesiales:  de  dirección,  de  decisión  y de  ministerios. 
Este  aspecto  requiere  de  un  serio  esfuerzo  de  reflexión  bíblica, 
teológica  y analítica  para  fortalecer  el  nuevo  modelo  de  iglesia  y 
para  que  éste  sea,  a la  vez,  «legítimo,  consistente,  inteligible, 
creíble  y aceptable  en  el  mundo  de  los  pobres  y en  la  Iglesia 
universal»  39.  De  aquí  la  urgente  necesidad  de  potenciar  la  par- 
ticipación de  las  mujeres  en  la  reflexión  teológica,  puesto  que 
«no  hay  vida  nueva  sin  conciencia  o teoría  nueva»  4or. 

Finalmente,  P.  Richard  entiende  que  la  lucha  por  la  liberación 
de  la  mujer  es,  en  primer  lugar,  «una  dimensión  específica  de  la 
praxis  de  liberación  de  los  oprimidos»  y,  como  tal,  «profundiza 
y dinamiza  esa  misma  praxis»  41 . En  segundo  lugar,  es  una  lucha 
que 


...concierne  a todos:  mujeres  y hombres...  la  mujer  no  se  está 
liberando  del  hombre,  sino  del  machismo.  El  machismo  oprime 
tanto  a las  mujeres  como  a los  hombres...  es  una  fuerza  que  nos 
deshumaniza  y destruye  a todos 42. 

En  tercer  lugar, 

...la  lucha  por  la  liberación  de  la  mujer  en  América  Latina,  tiene 
una  profundidad  espiritual  explosiva;  es  una  lucha  radical,  es  la 
clave  que  nos  abre  el  camino  hacia  todas  las  dimensiones  de  la 
opresión  y de  la  liberación 43. 

De  esta  forma,  la  contribución  teológica  de  P.  Richard  fortalece 
el  camino  de  liberación  de  la  mujer  y,  a la  vez,  éste  profundiza 
y nutre  la  fuerza  espiritual  de  la  IP. 


3.  Leonardo  Boff:  la  sexualidad  como  estructura 
ontológica  del  ser  humano 

Originalmente  publicado  en  portugués  con  el  título 
«Masculino  e Feminino:  o que  é?  Fragmentos  de  urna  ontología»44, 
este  trabajo  de  L.  Boff  fue  publicado  en  español  con  un  título 


39  Tbid.,  pág.  91. 

40  Ibid.,  pág.  90. 

41  Ibid.,  pág.  171. 

42  Idem. 

43  Idem. 

44  L.  Boff,  «Masculino  e Feminino:  o que  é?  Fragmentos  de  urna  ontología»,  en:  Vozes 
68  (1974),  págs.  677-690. 
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similar  en  1975:  «Masculino  y femenino:  ¿qué  es?»  45.  Con  ligeras 
variaciones  que  no  afectan  al  contenido,  posteriormente  queda 
incorporado  al  capítulo  IV  del  libro  El  rostro  materno  de  Dios  46 
bajo  el  título  «Lo  femenino:  una  reflexión  filosófica».  Con  este 
trabajo  el  autor  se  propone  investigar,  desde  el  campo  de  la 
filosofía,  el  significado  del  dimorfismo  sexual  del  ser  humano  en 
varón  y mujer.  Su  reflexión  quiere  contribuir  a develar  el  misterio 
del  varón  y la  mujer  como  concreciones  del  ser  «hombre»,  cuyo 
sentido  no  puede  encontrar  una  respuesta  adecuada  en  el  ámbito 
de  las  ciencias  analíticas.  Para  L.  Boff, 

...el  saber  científico  no  nos  responde  sobre  lo  que  es  el  hombre, 
sino  lo  que  son  las  dos  concreciones  de  aquel  que  es  varón  o mujer. 

El  hombre  no  existe  como  existen  el  varón  y la  mujer.  Nadie  ha 
visto  nunca  al  hombre  andando  por  ahí;  el  que  anda  no  es  el 
hombre,  sino  un  varón  o una  mujer  concretos 47. 

Pero,  si  este  saber  no  demuestra  al  hombre,  sino  sus  modos 
diferentes  de  realizarse  en  varón  y mujer,  entonces  ¿qué  es  el 
hombre?  Esta  interrogante  trasciende  el  ámbito  científico  para 
entrar  en  el  terreno  de  la  ontología.  El  interés  de  L.  Boff  por  esta 
cuestión  no  es  meramente  especulativo.  En  efecto,  señala  que  en 
la  experiencia  histórica  existe  la  dominación  de  un  sexo  sobre 
otro,  cuyas  consecuencias  son  empobrecedoras  para  ambos,  de 
aquí  que  la  toma  de  conciencia  de  esta  distorsión  invite  a 

...ensayar  prácticas  que  se  orienten  hacia  una  valoración  de  las 
diferencias  entre  el  hombre  y la  mujer,  para  acogerlas,  convertirlas  en 
don  del  uno  al  otro  e inagurar  tal  vez  una  nueva  era  en  las 
relaciones  sexuales,  menos  conflictivas  y más  enriquecedoras 48. 

En  este  sentido,  su  reflexión  adquiere  un  carácter  ético  porque 
busca  remontar  la  actual  manera  injusta  de  vivir  las  diferencias 
entre  hombres  y mujeres. 

Hemos  enfatizado  en  el  párrafo  anterior  la  expresión 
«diferencias  entre  el  hombre  y la  mujer»,  con  el  fin  de  indicar 
una  dificultad  básica  que  encontramos.  Aunque  L.  Boff  indica 
que  cuando  se  dice  «hombre»  se  está  refiriendo  al  varón  y la 
mujer  — como  identidad  que  se  da  en  la  diferencia — 49,  de  hecho, 

45  L.  Boff,  «Masculino  y femenino:  ¿qué  es?»,  en:  Medellín  4 (1975),  págs.  501-514. 

46  L.  Boff,  El  rostro  materno  de  Dios.  Ed.  Paulinas^,  Madrid,  1979,  págs.  59-76.  En  la 
nota  3 de  la  pág.  61,  el  autor  indica  que  sigue  aquí,  en  el  cap.  IV,  el  trabajo  publicado 
en  Vozes  (n.  272),  in  trodudendo  pequeñas  variadones.  Para  nuestras  obser  vadones, 
nos  referiremos  a este  libro. 

47  Ib  id.,  pág.  60. 

48  Ibid.,  pág.  58  (el  énfasis  es  nuestro). 

49  Ibid.,  pág.  61. 
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a menudo  utiliza  la  categoría  «hombre»  para  significar  al  varón. 
En  consecuencia,  lo  que  sea  la  humanidad  o la  mujer,  quedan 
condicionadas  y subsumidas  en  lo  que  sea  el  hombre-varón  como 
categoría  genérica,  y es,  de  este  modo,  androcéntrica.  Con  todo, 
se  mantiene  la  pregunta  sobre  el  significado  de  la  innegable 
diferencia  sexual  entre  mujeres  y hombres  y,  para  valorarla  más 
allá  del  dato  empírico  o científico,  recurre  a la  filosofía  como 
ontología  3°. 

Para  L.  Boff,  la  categoría  «sexualidad»  es  fundamental  porque 
forma  parte  de  la  estructura  ontológica  del  ser  humano.  Subraya 
que  esta  dimensión  no  es  una  cualidad  marginal  o centrada 
únicamente  en  lo  genital,  pues  no  se  limita  a lo  biológico,  más 
bien, 

...empapa  todas  las  categorías  existenciales  del  ser  humano.  Todo 
lo  que  hace  el  hombre  está  marcado  por  la  sexualidad,  ya  que  lo 
hace  siempre  como  un  ser  sexuado.  El  sexo  no  es  algo  que  el 
hombre  tiene,  sino  que  simplemente  el  hombre  es  así.  En  otras 
palabras,  el  hombre  es  siempre  varón  o mujer.  Ser  varón  y ser 
mujer  son  dos  modos  de  ser  diferentes  en  el  mundo 51. 

No  obstante,  esta  diferencia  no  los  opone,  por  el  contrario, 
apunta  hacia  una  relación  de  reciprocidad  y complementarie- 
dad  °2.  Enseguida,  el  autor  propone  las  preguntas:  ¿qué  es  ser 
varón?  ¿qué  es  ser  mujer?  Para  responderlas,  recurre  a los 
conceptos  de  masculinidad  y femineidad  que,  como  estructuras 
teóricas,  le  ayudan  a diseñar  respuestas.  Aclara  que 

...masculino  no  es  sinónimo  de  varón,  ya  que  puede  haber 
masculinidad  fuera  del  varón,  o sea,  en  la  mujer.  Y femenino  no 
es  lo  mismo  que  mujer,  ya  que  puede  haber  femineidad  en  el 
varón 53. 

La  adjudicación  exclusiva  de  estos  conceptos  a alguno  de  ios 
sexos  — verbigracia  femineidad  a la  mujer  o masculinidad  al 
varón — se  convierte  en  fuente  de  discriminación  contra  la  mujer 
porque,  históricamente,  lo  masculino  apropiado  por  el  varón  se 
ha  constituido  como  superior  ;>4. 

El  significado  de  las  diferencias  sexuales  entre  el  varón  y la 
mujer,  así  como  la  superación  de  las  relaciones  discriminatorias 
entre  ambos,  L.  Boff  las  resuelve  mediante  una  propuesta  curiosa: 
varones  y mujeres  deben  integrar  en  su  ser  las  dimensiones  de  la 

50  Ibid.,  pág.  62. 

51  Ibid.,  pág.  63. 

52  Idem. 

53  Ibid.,  pág.  65. 

54  Ibid.,  pág.  68. 
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masculinidad  y la  femineidad,  sólo  que  cada  cual  de  acuerdo  a 
su  condición  biológica  sexuada.  De  esta  forma  es  posible  la 
armonía.  El  hombre,  varón-mujer,  sigue  siendo  diferente,  pero 
comparte  el  ámbito  de  los  valores  y significados  de  género,  cada 
quien  en  su  condición  sexual.  Se  trata  de  los  mismos  significados 
ancestrales  de  género  construidos  por  la  cultura  patriarcal.  Y es 
que,  para  L.  Boff,  lo  masculino  y lo  femenino  en  el  hombre  son 
manifestaciones  de  la  dialéctica  existencial  que  está  presente  en 
cada  hombre-varón  y en  cada  hombre-mujer .55.  Así,  lo  femenino  que 
existe  en  ambos, 

...expresa  un  polo  de  oscuridad,  de  misterio,  de  profundidad,  de 
noche,  de  muerte,  de  interioridad,  de  tierra,  de  sentimiento,  de 
receptividad,  de  fuerza  generadora,  de  vitalidad  de  lo  humano... 
pertenece  a los  rasgos  femeninos...  el  reposo,  la  inmovilidad,  la 
oscuridad  que  desafía  a la  curiosidad  y a la  inquisición,  la  in- 
manencia y la  añoranza  por  el  pasado.  Lo  femenino  constituye  la 
fuente  originante  de  la  vida...  en  él  reside  el  poder  de  plenitud 
vital...  el  reposo  y la  conservación...  el  combate  defensivo... 56. 

Por  su  parte,  lo  masculino,  que  existe  en  el  hombre-varón  y en 
el  hombre-mujer  está 

...hecho  de  luz,  de  sol,  de  tiempo,  de  impulso,  de  poder  suscitador, 
de  orden,  de  exterioridad,  de  objetividad  y de  razón...  le  pertenece 
el  movimiento  hacia  la  transformación,  hacia  la  agresividad, 
hacia  la  trascendencia,  hacia  la  claridad  que  distingue  y separa, 
hacia  la  capacidad  de  ordenar  y de  proyectar  para  el  futuro...  lo 
masculino  constituye  la  vida  que  ya  ha  brotado  y va  evolucionan- 
do... en  él  reside  el  poder  de  organización  y de  dominación...  la 
conquista  y la  adquisición...  el  combate  ofensivo 57 . 

En  esta  perspectiva,  el  elemento  «nuevo»  que  L.  Boff  intro- 
duce en  su  análisis  es  que,  en  lugar  de  adjudicar  las  características 
femeninas  a la  mujer,  como  propias  de  «su  naturaleza»,  las  hace 
extensivas  al  varón.  Lo  mismo  sucede  con  lo  masculino  que,  en 
su  óptica,  también  comparte  la  mujer.  Es  decir,  desplaza  el  mundo 
de  significados,  de  valores,  de  construcciones  teóricas  que 
tradicionalmente  han  polarizado  a los  sexos,  de  una  apropiación 
exclusiva  hacia  un  «consenso  de  género»  en  el  cual,  mujeres  y 
hombres,  comparten  lo  masculino  y lo  femenino,  llegando  de 
este  modo  a una  igualdad  «ontológica»,  metafísica.  No  obstante, 
sigue  sin  resolver  la  subordinación  histórica  de  las  mujeres  y las 


55  Ibid.,  pág.  67. 

56  Ibid.,  págs.  67-68  (el  énfasis  es  nuestro). 

57  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 
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relaciones  sociales  asimétricas.  Para  L.  Boff,  lo  masculino  y lo 
femenino  pertenecen  a la  estructura  ontológica  del  varón  y la 
mujer,  sólo  la  polarización  de  estas  dimensiones  en  cada  uno  de  los 
sexos  es  cultural.  En  su  óptica 

...la  usurpación  de  la  dimensión  masculina  por  parte  del  varón  ha 
hecho  que  se  juzgara  a sí  mismo  como  el  único  dueño  de  la 
racionalidad,  del  mundo  y de  la  presencia  en  la  sociedad,  relegando 
para  la  vida  privada  y para  las  tareas  de  dependencia  a la  mujer, 
considerada  no  pocas  veces  como  apéndice,  objeto  de  adorno  y de 
satisfacción  solamente.  La  superación  de  este  obstáculo  cultural, 
sostenido  incluso  a veces  teológicamente...  es  la  primera  condición 
para  unas  relaciones  más  humanas... 58. 

Cuando  indica  «lo  que  pertenece»  a lo  masculino  o a lo 
femenino,  no  señala  que  sean  construcciones  simbólicas  socio- 
culturales,  más  bien  las  da  por  hechas,  como  si  fuesen  algo  «dado» 
por  la  naturaleza. 

Ahora  bien,  como  cada  persona  humana,  varones  y mujeres, 
son  «hombre»  sexuados  en  su  propia  condición  biológica,  cada 
cual  debe  asumir,  según  el  autor,  la  tarea  de 

...integrar  dentro  de  su  proyecto  de  ser  la  masculinidad  y la 
femineidad.  El  proceso  de  individualización  se  establece  en  el 
diálogo  entre  lo  opaco,  lo  oscuro,  lo  pasional,  las  sombras,  la  vida 
profunda  y el  misterio  con  lo  claro,  lo  racional,  lo  objetivo,  lo 
organizativo,  con  el  principio  del  orden  de  la  vida  humana...  cada 
uno  está  llamado  entonces  a realizar  su  humanidad  masculina  y 
femenina  de  la  mejor  manera  posible 59 . 

Así  se  resuelve  y salvaguarda  el  dimorfismo  sexual  biológico 
y la  igualdad  ontológica  del  «hombre»  varón-mujer.  L.  Boff  indica 
que  puede  haber  tensiones  en  este  proceso;  a saber, 

...unos  pueden  exagerar  desmedidamente  lo  masculino  de  su 
personalidad  y volverse  racionalistas,  fríos,  objetivistas;  son  luz 
pero  sin  calor.  Otros  pueden  también  desarrollar  en  exceso  la 
femineidad  hasta  el  punto  de  exasperar  lo  irracional,  lo  pasional,  lo 
caótico;  son  calor  pero  sin  luz  “. 

De  no  integrarse  correctamente  estas  dos  dimensiones, 
«resulta  un  hombre  afeminado  o una  mujer  masculinizada,  ma- 
chismo  o feminismo,  violencia  o fragilidad  excesiva»  61 . En  este 


58  Ibid.,  pág.  68  (el  énfasis  es  nuestro). 

59  Idem. 

60  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 

61  Ibid.,  pág.  69. 
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caso,  a lo  masculino  sigue  perteneciendo  lo  racional,  lo  frío,  la 
violencia,  y a lo  femenino  lo  irracional,  lo  pasional,  lo  caótico  y 
la  debilidad.  De  esta  manera,  Boff  cae  en  lo  mismo  que  combate. 
Si  por  suerte  o por  la  propia  historia  algún  varón  acusa  inclinación 
hacia  la  curiosidad,  la  interioridad  o la  añoranza,  siguiendo  la 
argumentación  de  Boff,  se  dirá  que  es  afeminado.  Por  el  contrario, 
si  una  mujer  manifiesta  inclinación  mayor  por  lo  racional,  la 
transformación  o la  agresividad,  con  seguridad  se  podrá  decir 
que  es  masculinizada.  En  todo  caso,  según  la  perspectiva  de  L. 
Boff,  tanto  varones  como  mujeres  han  de  esforzarse  por  lograr  la 
síntesis  armónica  de  lo  masculino  y lo  femenino  en  cada  ser. 
Para  él, 

...lo  masculino  y lo  femenino  no  son  solamente  propiedades 
biológicas,  características  fisiológicas  de  los  sexós  (también  serán 
identificadas  culturalmente  de  este  modo),  sino  rasgos  profundos 
y dimensiones  ontológicas  de  cada  persona  humana 62. 

Una  de  las  dificultades  para  aceptar,  sin  más,  el  estudio  de 
L.  Boff,  es  que  parte  del  presupuesto  de  que  el  problema  central 
en  las  relaciones  entre  hombres  y mujeres  son  las  diferencias 
biológicas  y no  el  significado  que  a éstas  ha  otorgado  la  cultura 
patriarcal: 

...la  hipótesis  que  sostendremos  a lo  largo  de  nuestras  reflexiones 
insistirá  en  cjue  las  diferencias  entre  los  sexos  son  más  cuantitativas 
que  cualitativas.  Afirmaremos  la  diferencia  entre  los  sexos  y,  al 
mismo  tiempo,  su  fundamental  reciprocidad  a. 


Los  recientes  estudios  de  las  mujeres  sobre  éste  tema,  confirman 
lo  contrario  a las  afirmaciones  de  L.  Boff.  En  lo  que  respecta  a las 
indiscutibles  diferencias  intersexuales,  históricamente  se  han 
explicado  a partir  del  binomio  «fuerte-débil»  así  como  del  ejercicio 
de  la  inteligencia,  de  aquí  que  se  recurra  a los  criterios  de  cantidad 
y cualidad.  Para  L.  Boff,  no  hay  diferencia  cualitativa  porque  varón 
y mujer  comparten  la  masculinidad  y la  femineidad,  pero  sí  la 
hay  cuantitativamente  porque  lo  masculino  predomina  en  el  varón 
(la  virilidad),  y por  eso  es  varón;  en  la  mujer  predomina  lo 
femenino  (femineidad),  y por  eso  es  mujer  64.  Por  su  parte,  en  los 
estudios  de  M.J.  García  Callado  se  reconoce  que  no  existen  tales 
diferencias  cuantitativas  puesto  que 


62  Idem. 

63  Ibid.,  pág.  49  (el  énfasis  es  nuestro). 

64  Ibid.,  pág.  64. 
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...de  los  estudios,  ya  por  otra  parte  viejos,  de  la  embriología  del 
conocimiento  deducimos  que  la  maduración  de  la  corteza  cere- 
bral se  desarrolla  en  el  transcurso  del  crecimiento...  de  manera 
que  aunque  dicho  proceso  sea  sensible  a enfermedades  o a 
condiciones  socio-culturales,  nunca  podremos  hablar  de  mayor 
capacidad  intelectual  como  factor  de  diferencia  cuantitativa; 
simplemente  podremos  hablar  de  mejores  o peores  oportunidades 
y — sobre  todo — de  mayor  o menor  éxito  en  el  rendimiento.  Ello 
hace  que  no  podamos  considerar  a los  individuos  como  diferentes 
a causa  de  la  clase  social,  el  sexo  o la  raza.  Concluimos  que  las 
diferencias  constitucionales  no  pueden  valer  como  fundamento 
que  apoye  la  marginación  femenina 6S. 

Es  la  polaridad  fuerte-débil  la  que  acentúa  las  diferencias 
cuantitativas.  Por  eso, 

...esta  forma  de  pensar  en  una  sociedad  como  la  occidental — que 
se  caracteriza  mucho  por  la  tendencia  a la  escisión  y por  su 
dificultad  para  asumir  la  complejidad — ha  dado  como  resultado 
que  'fuerte'  se  alinease  con  'masa  más  grande'  y 'cuerpo  menos 
condicionado'  por  la  prole;  es  decir,  materialmente  más  libre  y 
quizás  más  veloz  66. 

Sin  embargo,  ésta  no  es  razón  para  probar  que  la  debilidad 
sea  algo  constitucional  en  la  mujer.  El  problema  está  en  que  la 
cultura  occidental  se  asienta  en  la  escisión  y no  en  la  complejidad 
enriquecedora.  En  la  escisión  es  necesario  que  haya  un  «fuerte» 
para  que  exista  «una  débil».  De  aquí  que  lo  «fuerte»  se  adscriba 
al  varón  y la  «debilidad»  a la  mujer  y,  de  esta  forma,  se  acentúan 
las  diferencias  cuantitativas.  Para  superar  esta  oposición  «es 
necesario  que  se  produzca  una  dilatación  en  la  conciencia  colectiva 
hacia  posiciones  que  comprendan  la  complejidad»  67,  aunque  tal 
dilatación  le  cueste  a la  especie  humana  varias  generaciones.  En 
lo  que  toca  a las  diferencias  cualitativas,  éstas  no  vienen  proga- 
madas  por  la  naturaleza,  ni  por  la  habilidad  ni  el  esfuerzo,  sino 
por  los  códigos  socio-culturales  que  han  confeccionado  la  ima- 
gen de  la  debilidad /inferioridad  para  las  mujeres  y la  fuerza/ 
superioridad  para  los  hombres.  Es  decir,  pese  a que  la  mujer  no 
es  inferior,  ha  funcionado  como  si  lo  fuese  68,  pero  ésta  es  una 
creación  de  la  cultura  patriarcal,  es  el  resultado  de  un  sistema  de 
«géneros»  con  dominio  masculino. 


65  M.  J.  García  Callado,  «Automarginación  de  la  mujer»:  Moralia  (Separata  sin 
número),  en:  Revista  de  Ciencias  Morales,  Madrid  (1989),  págs.  179-190. 

66  L.  Boff,  El  rostro  materno...,  op.  cit.,  pág.  183. 

67  Idem. 

68  Ib  id.,  pág.  184. 
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Por  otro  lado,  E.  Schüssler  Fiorenza  insiste  en  que,  metodo- 
lógicamente, para  comprender  la  relación  hombre-mujer  el  punto 
de  partida  metodológico  no  es  lo  biológico,  como  propone  L.  Boff, 
ya  que  el  «dimorfismo  sexual  es  generado  por  la  opresión  pa- 
triarcal, no  tiene  un  carácter  natural,  sino  social»  69.  En  efecto,  las 
relaciones  asimétricas  entre  hombres  y mujeres  no  provienen  de 
la  natural  diferencia  sexual  biológica,  sino  del  significado  y de 
los  valores  que  se  hagan  derivar  de  esa  diferencia,  y como  tal,  es 
producto  histórico-cultural.  Este  sistema  de  valores  y significados 
se  concreta  en  marcos  conceptuales  y en  instituciones  sociales, 
como  en  el  caso  del  patriarcado,  «que  hunde  sus  raíces  en  la 
familia  patriarcal  y en  sus  relaciones  de  propiedad  más  que  en 
una  diferencia  biológica  innata  entre  hombres  y mujeres»  70.  Es 
en  el  terreno  histórico  social  donde  la  mujer  ocupa  un  lugar 
subalterno.  Este  ha  permitido  a la  cultura  androcéntrico-patriarcal 
definir  las  diferencias  de  papeles  sociales  — sobre  las  que  se  le- 
vantan las  representaciones  de  «lo  femenino»  y «lo  masculi- 
no»— > y no  las  diferencias  biológicas.  Por  ello, 

...la  experiencia  de  solidaridad  y unidad  que  tienen  las  mujeres 
como  grupo  social  no  proviene  de  sus  diferencias  biológicas  respecto 
a los  hombres  sino  de  su  vivencia  histórica  común  como  grupo 
oprimido  que  lucha  por  convertirse  en  sujeto  histórico  de  pleno 
derecho.  Tal  estructura  teórica  permite  a las  mujeres  encontrar  su 
fuerza,  su  papel  histórico,  su  sufrimiento  y su  lucha  en  la 
experiencia  histórica  común  en  tanto  que  mujeres  en  la  sociedad 
y en  la  familia  patriarcales  71 . 

Otra  dificultad  de  fondo  que  presenta  el  estudio  de  L.  Boff 
se  refiere  a la  consideración  de  lo  masculino  y lo  femenino  como 
dimensiones  ontológicas  de  la  persona  humana.  Las  características 
que  adjudica  a cada  quien  las  toma  por  dadas,  por  hechas,  como 
si  así  fueran  en  realidad.  No  señala  que  las  construcciones 
simbólicas  de  lo  masculino  y lo  femenino  son  elaboraciones 
históricas  que  siguen  el  procedimiento  de  la  analogía.  Evidente- 
mente, en  un  orden  social  donde  la  mujer  ocupa  un  lugar 
subordinado,  su  representación  en  el  lenguaje  simbólico  se 
expresará  también  en  el  polo  de  la  debilidad,  lo  oscuro,  la  muerte, 
la  pasividad;  lo  contrario  ocurre  con  quien  ocupe  la  posición  de 
dominio,  porque  expresará  el  polo  de  luz,  de  sol,  de  poder  y de 
dominio.  El  conocimiento  de  las  diferencias  entre  mujeres  y 
hombres,  históricamente  ha  sido  expresado  en  el  lenguaje 
simbólico  mediante  la  analogía.  Y el  lenguaje  simbólico  no  es 

69  E.  Schussler-Fiorenza,  En  memoria  de  ella,  op.  cit.,  pág.  127. 

70  Idem. 

71  Ibid.,  pág.  128  (el  énfasis  es  nuestro). 
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eterno  ni  inmutable  y,  mucho  menos,  natural,  como  tampoco  lo 
son  las  realidades  históricas  opresivas  /2.  El  problema  de  fondo 
con  la  postura  de  Boff  es  que  traslada  a la  dimensión  ontológica 
lo  que  es  una  creación  cultural  determinada  históricamente. 
Desplaza  los  significados  sociales  que  la  cultura  patriarcal  adjudica 
a cada  sexo  — como  características  propias  de  género — de  la 
esfera  cultural  a la  esfera  del  ser  en  sí,  a lo  ontológico.  En  este 
sentido,  convertir  en  actitudes  psicológicas  lo  que  culturalmente 
se  ha  derivado  de  las  diferencias  biológicas  y de  relaciones  sociales 
asimétricas,  es  realmente  arriesgado.  Pero  además,  tomar  un 
lenguaje  simbólico  que  quiere  explicar  las  diferencias  humanas 
— aunque  es  sugerente  y seductor — para  saltar  del  como  si,  al  es 
ontológico,  constituye  lo  que  especialistas  del  tema  llaman  «dar 
un  salto  mortal»  73.  No  pueden  derivarse  «caracteres  ontológicos 
de  lo  que  en  su  día  in  illo  tempore  fueron  presentaciones  mítico- 
simbólicas»  74.  Y es  que,  como  señala  E.  Schüssler  Fiorenza,  «es 
evidente  que  'masculino  y femenino'  no  son  simples  repre- 
sentaciones de  género,  sino  realidades  mitológicas,  arqueti- 
pos» 7o.  El  arquetipo,  como  el  mito,  no  son  fuerza  de  trans- 
formación ni  de  cambio,  más  bien,  sitúan  a las  personas  en  un 
universo  de  valores  y significados  76-  Pues  bien,  resulta  hoy  que 
las  mujeres  quieren  encontrar  nuevos  significados  para  sí  mismas 
y para  la  humanidad  a partir,  no  de  las  representaciones  míticas 
patriarcales,  sino  de  sus  propias  experiencias  históricas  y 
espirituales.  Este  hecho  significa  que  ya  no  quieren  vivir  de  los 
sistemas  de  valores  inventados  por  otros  (por  la  cultura  machista), 
sino  crear  los  suyos  propios  77  Se  trata  de  nombrarse  a sí  mismas 
para  reencontrar  su  propia  fuente.  Por  eso,  la  «destrucción»  de 
los  símbolos  androcéntricos  ancestrales,  más  que  indicar  un  fin, 
señala  hacia  un  nuevo  comienzo  en  la  historia  de  la  humanidad. 

Finalmente,  únicamente  queremos  llamar  la  atención  sobre 
la  dificultad  para  entender  adecuadamente  la  categoría  «hombre» 
como  genérica  para  varones  y mujeres.  Incluso  en  el  lenguaje 
cotidiano  da  pie  a confusión,  pues  nuestro  lenguaje  asocia  en  el 
conocimiento  «hombre»  a «varón»,  por  su  carácter  androcéntrico. 
Una  mujer  no  se  siente  expresada  en  el  término  «hombre-mujer», 
prefiere  ser  reconocida  simplemente  como  «mujer»;  en  cambio, 
para  un  varón  no  entraña  dificultad  ninguna  ser  reconocido  como 


72  Sobre  la  analogía  como  método  del  conocimiento,  cf.  A.  Serrano,  Los  caminos  de  la 
ciencia.  Una  introducción  a la  epistemología.  Ed.  DEI,  San  José,  1988,  págs.  114  ss. 

73  M .J.  García  Callado,  Comentario  global  a los  capítulos  II,  III  y IV  del  libro  de  L.  Boff  «El 
rostro  materno  de  Dios».  Madrid,  julio  de  1989  (fotocopiado). 

7AIbid.,  pág.  1. 

75  E.  Schussler-Fiorenza,  op.  cit.,  pág.  330. 

76  H.  Cox,  La  seducción  del  Espíritu.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1979,  pág.  309. 

77  Ibid.,  pág.  188. 
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«hombre- varón»,  por  el  contrario,  este  circunloquio  fortalece  «su 
masculinidad».  Utilizar  el  término  «hombre-mujer»  para  referirse 
a las  mujeres,  sólo  expresa  lo  que  los  hombres  dicen  sobre  las 
mujeres,  no  lo  que  ellas  dicen  sobre  sí  mismas. 
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Segunda  Parte 

La  mujer, 
sujeto  de  reflexión  teológica 


Nos  proponemos,  en  esta  segunda  parte,  abordar  las  grandes 
líneas  de  la  producción  teológica  desde  la  óptica  de  las  mujeres 
latinoamericanas.  Hemos  presentado  ya  las  vertientes  principales 
de  este  quehacer  peculiar,  según  se  explicitan  en  los  encuentros 
de  San  José  de  Costa  Rica,  Buenos  Aires  y’Oaxtepec.  Indicába- 
mos que  los  matices  de  esta  perspectiva  se  enmarcan  en  el  con- 
junto de  una  reflexión  orgánicamente  articulada  en  la  experiencia 
de  fe  y en  las  preguntas  de  las  mujeres  en  las  CEB  y en  los  MS 
populares.  Aquí  necesitamos  ampliar  tanto  las  cuestiones 
metodológicas  como  los  contenidos  de  dicha  reflexión.  Para  ello 
nos  basaremos  en  los  materiales  concentrados  en  obras  colectivas, 
aunque  reconocemos  que  el  intinerario  seguido  por  la  reflexión 
latinoamericana  no  siempre  la  encontramos  en  libros  formales, 
salvo  en  los  que  ya  hemos  indicado  *.  Muchas  contribuciones  se 
han  publicado  en  revistas  y separatas  en  distintos  lugares  del 
continente 1  2.  Por  otro  lado,  la  TL  desde  la  perspectiva  de  la  mujer 
se  encuentra  más  diseminada  en  la  experiencia  de  las  mujeres  en 
las  diversas  comunidades  cristianas  del  continente  y del  Caribe, 
que  en  exposiciones  sistemáticas  de  carácter  teórico.  En  verdad, 
hemos  de  reconocer  de  antemano  que  la  experiencia  sobrepasa  la 
producción  escrita.  Esto  no  indica,  sin  embargo,  menor  articula- 
ción interna,  ni  resta  importancia  a la  necesidad  de  fortalecer  la 
dimensión  teórica  que  busca  dar  cuenta  de  la  propia  existencia 
cristiana  y su  justificación  intelectual,  de  cara  a las  preguntas  que 


1 Ver  Varias,  «La  mujer,  biblia  y teología»:  Vida  y Pensamiento  5 (1986);  J.  Pixley  (ed.), 
La  mujer  en  la  construcción  de  la  iglesia.  Ed.  DEI,  San  José,  1986;  I.  Foulkes  (ed.).  Teología 
desde  la  mujer  en  Centroamérica.  Ed.  SEBILA,  San  José,1989.  La  publicación  de  todas 
las  ponencias  presentadas  en  el  encuentro  de  Buenos  Aires  se  encuentra  en  Varias, 
«Apuntes  y aportes  de  la  mujer  ecuménica»,  en:  Cuaderno  Pastoral  4-6,  Ed.  APE-FEC, 
Argentina,  1986-1987. 

2 Para  la  recopilación  de  los  materiales  existentes  es  necesario  señalar  la  valiosa 
contribución  de  distintas  personas  que  nos  prestaron  su  ayuda  durante  la  elaboración 
de  este  trabajo,  a veces,  más  allá  de  la  mera  compilación,  con  su  apoyo  irrestricto, 
particularmente:  María  Clara  L.  Bingemer  (Brasil),  Elsa  Tamez  (Costa  Rica),  Leonor 
A.  Concha  (México),  Carmen  Lora  (Perú),  Raquel  R.  Rodríguez  (Costa  Rica);  Marie 
Alexis  Navarro,  IHM  (EE.UU.);  Juan  José  Tamayo-Acosta  (España)  y Margarita 
Pintos  (España). 
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surgen  del  propio  proceso  de  liberación  de  las  mujeres.  Por  el 
contrario,  este  aspecto  le  otorga  un  mayor  dinamismo  vital;  más 
aún,  se  convierte  en  un  rasgo  metodológico  que  le  confiere 
originalidad. 

La  producción  teológica  de  las  mujeres  en  América  Latina  es 
modesta  pero  profunda.  En  medio  de  la  enorme  conflictividad 
del  contexto  social  y eclesial  latinoamericano,  la  perspectiva  de 
la  mujer  se  muestra  como  fuerza  viva  que  enraíza  cada  vez  más 
en  las  corrientes  renovadoras  de  las  CEB  y la  IP.  Se  trata  de  una 
tarea  colectiva  en  crecimiento,  como  tendremos  oportunidad  de 
ver  aquí.  Puesto  que  no  es  nuestro  fin  hacer  una  compilación  de 
los  materiales  existentes  en  cada  tema  particular  (verbigracia 
cristología,  eclesiología,  etc.),  ni  tampoco  hacer  una  interpretación 
arbitraria,  prestaremos  atención  a la  propia  unidad  interna  de  los 
trabajos  consultados,  procurando  encontrar  los  ejes  principales, 
las  determinaciones  esenciales,  las  estructuras  teóricas  subyacentes 
y los  fines  que  caracterizan  el  pensar  teológico  desde  la  mujer  en 
América  Latina.  Para  este  propósito  es  necesario  exponer,  primero, 
algunos  presupuestos  inherentes  a esta  teología;  así  estaremos  en 
mejores  condiciones  para  abordar  los  temas  específicos. 
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Capítulo  I 

P resupuestos  metodológicos 

de  la  teología 
desde  la  perspectiva  de  la  mujer 


En  cuanto  sujetos  de  reflexión  teológica,  las  mujeres  latino- 
americanas se  ven  obligadas  a explicitar  algunos  presupuestos 
que  acompañan  su  reflexión.  Estos  presupuestos  son  estructuras 
teóricas  que  permiten  formular  la  inteligencia  de  la  fe  en  co- 
herencia con  determinados  intereses,  valores  y objetivos  cons- 
cientemente asumidos.  Tienen  que  ver  con  opciones  antropoló- 
gicas, filosóficas  y políticas  encaminadas  hacia  a la  construcción 
de  proyectos  verdaderamente  igualitarios  y liberadores.  La 
explicitación  de  los  presupuestos  que  subyacen  en  la  reflexión 
teológica  es  una  característica  de  la  teología  que  elaboran  las 
mujeres,  mientras  que  — señala  E.  Schüssler  Fiorenza—  «los  teó- 
logos oficiales  se  niegan  a discutir  públicamente  sus  posturas 
políticas,  sus  tendencias  y sus  a prioris»  í;  de  esta  manera,  sólo 
consiguen  ocultarse  a sí  mismos  las  ideologías  y los  intereses 
sobre  los  que  se  basa  su  quehacer.  Y es  que  una  de  las  adquisi- 
ciones actuales  de  la  humanidad,  subrayada  por  la  sociología  del 
conocimiento,  se  refiere  a la  relacionalidad  constitutiva  entre  el 
pensamiento  y la  realidad  histórico-social  de  los  sujetos.  Toda 
reflexión,  en  este  sentido,  está  socialmente  situada  y se  articula 
en  determinadas  prácticas  sociales  que  influyen  de  forma  decisiva 
en  el  proceso,  e incluso  en  los  contenidos,  de  dicha  reflexión  2.  No 
existe  un  pensamiento  neutro  ni  una  reflexión  sin  condicionante 
previo  alguno;  de  aquí  que,  como  G.  Casalis  dijo  en  su  día:  «las 


1 E.  Schüssler  Fiorenza,  En  memoria  de  ella.  Una  reconstrucción  teológico  feminista  de  los 
orígenes  del  cristianismo.  Ed.  Desclée  de  Brower,  Bilbao,  1989,  pág.  21. 

2 Cf.  J.  J.  Tamayo- Acosta  Para  comprender  la  teología  de  la  liberación.  Ed.  Verbo  Divino, 
Estella  (Navarra),  1989,  pág.  13. 
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buenas  ideas  no  caen  del  cielo»  3.  El  conocimiento  puede  ejercer 
una  función  reproductiva,  legitimadora  o transformadora  de  la 
misma  realidad;  por  ello,  es  necesario  que  toda  reflexión  sea  auto- 
consciente  de  sus  presupuestos  y objetivos.  La  teología,  como 
actividad  reflexiva  y trabajo  socialmente  situado,  no  escapa  a 
este  principio  aun  cuando  se  reconozca  su  propio  régimen  interno 
como  disciplina  regulada  por  la  fe,  puesto  que  se  comprende 
como  un  quehacer  humano  que  reflexiona  sobre  la  experiencia 
de  fe  de  la  comunidad  cristiana  a la  luz  del  dato  revelado  4. 

La  teología,  indica  J.  J.  Tamayo-Acosta, 

...por  mucho  que  se  empeñe  en  huir  de  la  realidad  histórica  y en 
recluirse  en  un  discurso  interreligioso,  termina  siempre  por  ejercer 
una  funcionalidad  histórica  y por  entrar  en  relación  con  la  cultura 
que  le  rodea.  Unas  veces  ofreciendo  resistencia  a las  nuevas 
categorías  culturales  y legitimando  el  orden  establecido  frente  a 
quienes  luchan  por  un  orden  nuevo.  Otras,  acogiendo  favorable- 
mente los  nuevos  climas  culturales,  reformulando  la  fe  en  sintonía 
con  ellos,  ejerciendo  una  función  crítico-evangélica  y propiciando 
o apoyando  los  cambios  que  van  en  dirección  de  una  mayor 
justicia 5. 

La  teología  que  pretende  elaborarse  al  margen  de  la  realidad, 
o que  no  es  consciente  de  sus  presupuestos,  termina  identifi- 
cándose con  la  vertiente  dominante  de  la  iglesia  y de  la  sociedad 
en  detrimento  de  sí  misma  y de  la  humanidad  porque,  en  su 
propio  quehacer,  se  desentiende  de  las  preguntas  y anhelos  más 
profundos  que  preocupan  a las  mayorías  de  la  humanidad:  los 
pobres  y oprimidos  de  la  tierra.  En  el  fondo,  se  vuelve  sorda  a 
los  impetuosos  clamores  de  las  víctimas  de  la  injusticia  que,  desde 
el  fondo  de  su  opresión,  reclaman  su  derecho  a la  existencia.  Este 
es  el  caso  de  las  mujeres. 

Como  ya  hemos  indicado  anteriormente,  en  lo  que  toca  a la 
TL  latinoamericana,  mientras  que  la  óptica  de  la  mujer  comparte 
con  ella  la  perspectiva  hermenéutica  del  pobre,  se  reconoce  que 
algunos  teólogos  tienden  a desdeñar  las  peculiaridades  de  las 
mujeres  como  parte  constitutiva  del  sujeto  popular  y,  de  esta 
manera,  evidencian  el  presupuesto  androcéntrico  de  su  lectura. 
En  cuanto  a la  teología  tradicional, 

...ha  identificado  humanidad  con  masculinidad  y ha  considerado 
a la  mujer  como  una  categoría  simplemente  periférica  en  la 


3 Citado  por  J.  J.  Tamayo-Acosta,  ibid. 

4 O.  Maduro,  «Apuntes  epistemológico-políticos  para  una  historia  de  la  teología  en 
América  Latina»,  en:  Varios,  Materiales  para  una  historia  de  la  teología  en  América  Latina. 
Ed.  DEI-CEHILA,  San  José,  1981,  págs.  19-38. 

5 J.  J.  Tamayo-Acosta,  op.  cit.,  pág.  53. 
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interpretación  humana  déla  realidad.  ..(por  ello).  ..el  nuevo  campo 
de  los  estudios  realizados  por  mujeres  no  sólo  intenta  hacer  de  la 
actividad  de  la  mujer  una  categoría  interpretativa  clave,  sino  que 
pretende  también  transformar  la  investigación  y el  conocimiento 
androcéntricos  en  investigación  y conocimiento  verdaderamente 
humanos 6. 

El  quehacer  de  la  mujer  trata  de  trascender  el  carácter  exclu- 
yente  del  conocimiento  teológico  desde  un  compromiso  consciente 
por  la  liberación  de  los  pobres,  de  las  razas  sojuzgadas  y de  las 
mujeres  triplemente  oprimidas.  De  aquí  la  importancia  de  los 
presupuestos  que  anotamos  a continuación. 


1.  La  perspectiva  antropológica  igualitaria 

El  quehacer  teológico  de  las  mujeres  en  América  Latina  es 
consciente  de  que  no  toda  elaboración  teológica  se  preocupa  por 
explicitar  las  concepciones  antropológicas  que  presiden  su 
reflexión  7.  Aclarar  este  aspecto  es  tanto  más  importante,  cuanto 
que  la  teología  en  América  Latina  quiere  ser  una  palabra  relevante 
y vital  para  las  grandes  mayorías  populares  «carentes  de  calidad 
de  vida,  de  respeto,  de  pan,  de  amor  y justicia»  8.  Si  la  teología 
se  refiere  al  sentido  profundo  de  nuestras  acciones,  de  nuestra 
vida  y de  nuestra  muerte,  tiene  que  ver,  entonces,  con  el  sentido 
de  la  existencia  humana  y con  el  destino  de  la  humanidad  visto 
a la  luz  suprema  de  Dios;  de  aquí  la  relación  ineludible  entre 
teología  y antropología.  En  realidad,  toda  teología  es  deudora  de 
un  proyecto  antropológico.  Como  palabra  humana  e inteligencia 
de  la  fe,  la  teología  expresa  la  propia  comprensión  que  la  persona 
tiene  de  sí  misma  en  relación  con  el  misterio  de  Dios,  enuncia  el 
fundamento  último  de  la  existencia  humana  y lo  que  está  llamada 
a ser  en  el  horizonte  del  mensaje  cristiano.  La  teología  implica, 
por  tanto,  una  antropología  9.  La  palabra  sobre  el  misterio  de 
Dios  se  pronuncia  siempre  históricamente  dentro  de  las 
determinaciones  de  la  realidad  humana.  Pero,  como  señalan  I. 
Gebara  y M.  C.  L.  Bingemer, 

6 E.  Schussler  Fiorenza,  op.  cit.,  pág.  24. 

7 I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer, María,  mujer prof ética.  Ed.  Paulinas, Madrid,  1988, pág. 
9.  Las  líneas  que  presentaremos  aquí  sobre  una  antropología  igualitaria  están 
tomadas  de  este  libro.  Conviene  señalar  que  aun  cuando  los  dos  primeros  capítulos 
de  esta  obra  tienen  la  intención  de  sentar  las  bases  antropológicas  para  una  teología 
mariana  desde  América  Latina,  creemos  que  sus  presupuestos  antropológicos  son 
válidos  también  para  la  elaboración  teológica  de  las  mujeres  latinoamericanas.  Por 
esta  razón,  retomamos  estas  premisas  para  el  quehacer  teológico  de  la  mujer. 

8 Ibid.,  pág.  40. 

9 K.  Rahner,  Curso  fundamental  sobre  la  fe.  Ed.  Herder,  Barcelona,  1979,  págs.  43  ss. 
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...la  palabra  humana  se  vuelve  palabra  divina  cuando  toca  el 
núcleo,  el  corazón,  lo  que  hay  de  más  profundo  en  lo  humano.  Y 
eso  más  profundo  se  refiere  a la  historia  personal  y colectiva  del 
ser  humano,  a aquello  que  de  hecho  permite  a todos  los  seres  el 
derecho  a la  vida  y el  respeto  de  ella.  Por  eso,  los  diferentes  textos 
religiosos  llamados  revelaciones  de  la  divinidad  se  refieren  a algo 
que  afecta  a la  felicidad  profunda  de  todo  ser  humano.  Es  como 
si,  mas  allá  de  las  diferencias  que  nos  caracterizan,  pisásemos  un 
terreno  común  que  nos  hace  reconocernos  iguales,  semejantes, 
complementarios  los  irnos  de  los  otros 10. 

A esta  luz  se  busca  una  antropología  que  en  lugar  de  sofocar, 
potencie  la  plena  realización  de  la  mujer  n. 

En  nuestros  días,  el  reconocimiento  de  la  mujer  como  per- 
sona y sujeto  no  se  limita  a la  emancipación  de  alguna  parcela  de 
su  vida,  pues  ésta  no  es  la  suma  de  componentes  aislados  sino 
una  realidad  unitaria  con  múltiples  dimensiones  inter-relaciona- 
das.  Lo  que  está  en  el  centro  de  la  cuestión  es  la  propia  concep- 
ción de  la  humanidad  como  un  todo,  y la  comprensión  de  la 
persona  humana.  Por  este  motivo,  los  debates  en  tomo  a la  posi- 
ción subalterna  de  la  mujer  en  la  iglesia  y en  la  sociedad  tienen 
que  ver  con  determinadas  perspectivas  antropológicas  subya- 
centes a las  diversas  posiciones  teológicas  y políticas  12 . Llama  la 
atención,  por  ejemplo,  cómo  la  biblia  y las  lecturas  que  sé  hacen 
de  ella  están  determinadas  por  una  precomprensión  antropológica 
consciente  o inconsciente,  de  forma  que  se  suscita  hoy 

...la  duda  de  hasta  qué  punto  — al  menos  en  ciertos  fragmentos — 
domina  en  ellos  cierta  imagen  androcéntrica  del  mundo  que  no 


10  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  25  (el  énfasis  es  nuestro). 

11  A estas  alturas  de  nuestro  trabajo  no  consideramos  necesario  reiterar  que  cuando 
hablamos  de  la  plena  realización  de  la  mujer  como  sujeto  de  pleno  derecho,  se  está 
lejos  de  entender  un  proceso  aislado  y autónomo  del  sujeto  popular  constituido  por 
hombres  y mujeres.  En  América  Latina  las  mujeres  trabajan  también  por  la  liberación 
de  los  hombres,  aunque  aquí  enfatizamos  la  liberación  de  la  mujer  dado  el  carácter 
multiforme  de  la  opresión  y la  tendencia  androcéntrica  generalizada  de  los  proyectos 
antropológicos  conocidos  hoy. 

12  «Los  movimientos  feministas  redenteshan  puesto  demanifiesto  que  las  respuestas 
decisivas  a nuestro  problema  están  condiaonadas  directa  o indirectamente  por 
puntos  de  vista  globales  respecto  del  sentido  de  la  vida  humana  y de  la  ordenadón 
de  la  existenda  del  hombre.  De  aquí  que  la  disputa  por  la  posidón  de  la  mujer  en  la 
Iglesia  y en  la  sodedad  sea  en  d fondo  una  pugna  en  tomo  a una  determinada 
antropología.  Esto  es  igualmente  válido  para  la  dimensión  teológica.  Con  frecuencia 
se  presentan  los  problemas  planteados  demasiado  miopemente  como  si  afectaran 
solamente  a las  reguladones  jurídicas,  o se  los  pone  en  relaaón  inmediata  con  los 
más  altos  axiomas  y normas  teológicas.  Pero  lo  deasivo  sigue  siendo  casi  siempre 
la  opción  antropológica  secretamente  subyacente»,  K.  Lehmann,  «La  valoradón  de 
la  mujer,  el  problema  déla  antropología  teológica»,  en:  Revista  Católica  Internaaonal 
Communio  1V/82  (1982),  pág.  238. 
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pertenece  necesariamente  al  irrenunciable  depósito  fundamental 
de  la  revelación  ,3. 

En  consecuencia,  la  lectura  masculina  de  la  biblia  ha 
fortalecido  una  concepción  desigual  de  la  humanidad  al  otorgar 
superioridad  al  varón.  En  este  caso  prima  una  antropología 
androcéntrica,  cuando  en  realidad  la  estructura  fundamental  de 
la  revelación  es  dialógica  (el  yo-tú  de  la  autocomunicación  de 
Dios  a la  humanidad:  mujeres  y hombres  y de  ambos  entre  sí)  y 
como  tal,  exige  una  consideración  igualitaria  de  la  humanidad. 
La  mujer,  señala  K.  Lehmann, 

...no  debe  su  dignidad  al  hombre,  sino  a Dios...  la  dignidad  de  la 
persona  exige  una  última  inmediatez  de  la  persona  para  con  Dios 
y una  intocable  libertad.  Sólo  Dios  garantiza  esa  dignidad,  que  en 
cualquier  caso  debe  ser  incondicionalmente  respetada.  Tal 
igualdad  de  rango  debe  ser  hoy  posibilitada  económica,  social  y 
jurídicamente.  En  la  medida  en  que  con  la  exigencia  de 
autorrealización  se  alude  a esa  dignidad  personal  en  la  igualdad  de 
la  mujer,  merece  todo  apoyo  por  parte  de  los  cristianos  y de  la 
Iglesia  14. 

En  esta  línea,  el  énfasis  antropológico  — y consecuentemente, 
teológico — , recae  en  la  afirmación  del  derecho  a la  plena  huma- 
nidad de  mujeres  y hombres  como  sujetos  iguales,  ya  que  cada 
cual  en  su  mutua  referencialidad,  adquieren  consistencia  en  la 
misma  realidad  divina.  Esta  premisa  descarta  de  antemano  pos- 
turas antropológicas  subordinacionistas. 

Decir  que  la  mujer  es  constitutiva  de  la  humanidad  implica 
reconocerla  como  sujeto  de  pleno  derecho  en  todos  los  ámbitos 
de  la  existencia,  con  mayor  razón  cuando  se  tiene  en  cuenta  la 
situación  opresiva  a la  que  ha  sido  llevada  la  mujer  en  América 
Latina,  y en  el  Tercer  Mundo  en  general.  Las  mujeres  latinoame- 
ricanas pobres  son  particularmente  consideradas 

...de  tercera  o cuarta  categoría  en  la  cruel  clasificación  del  sistema 
clasista  que  vivimos.  No  todas  son  santas  ni  puras,  pero  son 
engendradoras  y mantenedoras  de  vida  en  medio  de  la  hez 
producida  por  esta  presunta  civilización  K. 

Por  ello,  la  perspectiva  teológica  y antropológica  de  la  mujer 
en  América  Latina  presta  atención  especial  a las  mujeres  que  están 
del  otro  lado  del  poder,  de  la  holgura  y del  paradigma  humano 


13  Idem. 

14  Ibid.,  págs.  243-244. 

15  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  41 . 
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propuesto  por  el  pensamiento  dominante  masculino.  Este  énfasis, 
lejos  de  desdeñar  el  reclamo  por  la  vida  y la  plena  humanidad 
de  las  mayorías  oprimidas  del  continente  y del  Caribe,  se  com- 
promete con  su  causa  y se  propone  esbozar  una  antropología 
igualitaria  en  el  horizonte  de  la  fe  cristiana  16.  De  lo  que  se  trata 
es  de  no  despojar  de  rostro  propio  a ninguno  de  los  sujetos,  sino 
de  restituir  a cada  cual  su  justo  derecho  a ser  persona  y sujeto,  de 
otra  manera,  se  desvirtúa  toda  posibilidad  de  que  la  revelación 
cristiana  acontezca  en  plenitud.  Más  fundamentalmente,  si  no  se 
considera  la  realidad  humana  en  su  integridad,  se  menoscaba 
gravemente  la  misma  autointeligencia  de  la  fe  cristiana,  como  ha 
sucedido,  de  hecho,  con  la  desafortunada  herencia  de  la 
antropología  griega  17. 

Proponerse  la  elaboración  de  una  antropología  liberadora 
significa,  primeramente,  optar  por  un  modelo  que  haga  justicia 
a las  mayorías  cuya  humanidad  ha  sido  negada  y,  en  particular, 
a las  mujeres  de  hoy.  Al  mismo  tiempo,  implica  oponerse  cons- 
cientemente a la  larga  tradición  de  perspectivas  antropológicas 
que  admiten  en  sí  mismas  modelos  asimétricos,  tanto  en  su  con- 
cepción de  la  humanidad,  como  en  las  relaciones  que  establece 
en  los  ámbitos  público  y privado.  Sin  duda,  una  de  las  mayores 
empresas  que  enfrenta  la  mujer  en  este  campo  es  la  superación 
de  las  concepciones  agustinianas  y tomistas,  cuya  antropología 
deriva  del  pensamiento  filosófico  platónico  y aristotélico  18.  Su 
influencia  sigue  siendo  nada  desdeñable  en  el  ámbito  de  la 
teología  tradicional  y en  las  estructuras  eclesiásticas.  Aun  con  las 
diferencias  señaladas  por  la  investigación  feminista,  los  proyectos 
antropológicos  de  Agustín  y Tomás  de  Aquino  comparten,  como 
elementos  fundamentales  de  su  doctrina,  el  dualismo  y el 
androcentrismo  19.  Estas  características  fueron  asimiladas  por  la 
teología  clásica;  de  ahí  su  marcado  androcentrismo. 

La  relación  entre  el  hombre  y la  mujer  está  elaborada  unilate- 
ralmente desde  el  punto  de  vista  del  varón,  no  desde  la  perspecti- 
va de  la  reciprocidad  de  los  dos  sexos.  Esto  quiere  decir  que  la 
mujer  (femina)  es  referida  al  varón  (vir),  considerado  como  el 
sexo  ejemplar.  De  ahí  que  se  llegue  a una  cierta  identificación 
entre  el  hombre  de  sexo  masculino  y el  ser  humano  (homo) 20. 

16  Ibid.,  pág.  10. 

17  Uno  de  los  aspectos  negativos  de  esta  herencia  es  el  dualismo  antropológico  que 
fue  asimilado  por  la  teología  escolástica.  Para  K.  Rahner,  este  dualismo  antropo- 
lógico griego  no  es  cristiano.  Cf.,  K.  Rahner,  op.  cit.,  pág.  49. 

18  El  mejor  estudio  realizado  hasta  hoy  sóbrela  antropología  de  San  Agustín  y Santo 
Tomás  de  Aquino  es  el  riguroso  trabajo  de  K.  E.  Borresen,  Subordination  et 
Ecjuivalence.  Oslo,  1968. 

19  Ibid.,  pág.  259. 

20  K.  E.  Borresen,  «Fundamentos  antropológicos  de  la  relación  entre  el  hombre  y la 
mujer  en  la  teología  clásica»,  en:  Concilium  111  (1976)  pág.  25. 
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La  tendencia  a expresar  al  ser  humano  con  el  término  hombre, 
que  no  viene  a ser  más  que  el  sexo  masculino,  es  un  rasgo  típico 
de  las  antropologías  actuales  21 , si  bien  lo  mismo  sucede  en  el 
campo  de  la  teología  en  general,  incluso  en  la  TL.  De  esta  manera, 
pareciera  que  la  mujer  está  encaminada  a autocomprenderse  como 
hombre  y no  como  mujer. 

Para  Agustín  y Tomás,  la  subordinación  de  la  mujer  es  un 
hecho  dado  que  no  necesita  probarse  ni  argumentarse.  Su  infe- 
rioridad física  y la  imperfección  de  su  inteligencia  es  natural, 
pues  pertenece  al  orden  de  la  creación  22.  La  pregunta  por  la 
diferencia  sexual  entre  mujeres  y hombres,  su  significado  y 
finalidad,  tiene  su  justificación  última,  para  San  Agustín,  en  la 
procreación.  La  existencia  de  la  mujer  en  cuanto  femina  está 
ordenada  a la  sola  función  procreativa.  En  Tomás,  la  finalidad 
biológica  de  la  existencia  de  la  mujer  se  explica  por  el  bien  de  la 
especie  23;  la  mujer  está  subordinada  por  su  rol  auxiliar  — e in- 
ferior, por  tanto — a la  procreación  24  En  ambos  casos,  la  mujer 
queda  destinada  inevitablemente  al  solo  fin  procreativo.  En  estas 
concepciones  sienta  su  base  la  división  asimétrica  de  papeles 
sociales  entre  mujeres  y hombres  en  la  sociedad  y en  la  iglesia, 
y se  apoyan  también  las  construcciones  de  género  que  otorgan 
superioridad  a lo  masculino.  Aquí,  las  mujeres  significan  lo  débil 
e inferior,  y los  hombres  lo  fuerte  y superior. 

A esta  óptica  teológica  subordinacionista  se  añade  la  visión 
de  otras  figuras  que  han  influido  enormemente  en  el  pensamiento 
androcéntrico  occidental.  Quien  ilustra  bien  esta  indicación  es 
Darwin.  En  su  teoría  evolucionista  la  mujer  es  claramente  infe- 
rior, puesto  que  en  ella  se  evidencian  mayormente  los  poderes 
de  intuición,  percepción  rápida  e imitación,  cuyas  facultades  son 
«características  de  las  razas  inferiores  y,  por  lo  tanto,  de  un  estadio 
de  civilización  pretérito  e inferior»  25.  Desde  todo  punto  de  vista, 
en  una  perspectiva  antropológica  androcéntrica  la  mujer  lleva  las 
de  perder.  Se  entiende  así  el  significado  jerarquizante  y reductor 
que  se  ha  creado  para  la  condición  biológica  de  la  mujer  en  todos 
los  campos  de  la  existencia  — religioso,  político,  social,  público  y 

21  Un  ejemplo  de  esta  afirmación  es  el  redente  libro  de  J.  L.  Ruiz  de  la  Peña,  Imagen 
de  Dios.  Antropología  teológica  fundamental.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1988.  Llama  la 
atendón  por  ejemplo  que,  mientras  para  K.  E.  Borresen,  el  pensamiento  agustiniano 
es  claramente  dualista  y androcéntrico,  para  J.  L.  Ruiz  de  la  Peña  la  antropología  de 
San  Agustín  muestra  apenas  «una  derta  propensión  dualista»  (en  Id.  99),  y el 
androcentrismo  ni  siquiera  lo  mendona. 

22  K.  E.  Borresen,  Subordination  et  Equivalence,  op.  cit.,  págs.  141-145  y 255. 

23  Ibid.,  págs.  250-251. 

24  Ibid.,  pág.  240. 

25  A.  Sojo,  Mujer  y política.  Ensayo  sobre  el  feminismo  y el  sujeto  popular.  Ed.  DEI,  San 
José,  1985,  pág.  47. 
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privado — . Pero  además,  indica  el  uso  que  se  ha  hecho  de  sus 
características  biológicas  particulares  para  desterrarla  al  ámbito 
doméstico  y de  la  reproducción  humana.  No  es  sorprendente, 
entonces,  que  desde  la  óptica  de  la  mujer  se  exija  una  seria  re- 
valoración de  estos  proyectos  antropológicos  unilaterales  que 
subyacen  en  la  reflexión  teológica  actual.  Una  de  las  premisas 
que  acompaña  la  reflexión  de  las  mujeres  es  el  reconocimiento  de 
la  unidad  profunda  de  la  humanidad  — mujeres  y hombres — 
creada  a imagen  y semejanza  de  Dios.  Por  esta  razón,  cuando  la 
mujer  exige  su  reconocimiento  como  persona  y sujeto,  no  solicita 
una  concesión  caritativa  por  parte  de  las  estructuras  andró- 
céntricas  civiles  o de  la  institución  jerárquica  de  las  iglesias,  sino 
que  apela  a un  derecho  natural  26.  Propone  también  reformular 
la  misma  antropología  y sus  fundamentos  de  manera  que  se  haga 
justicia  a la  propia  existencia  humana  y se  recupere  la  densi- 
dad teológica  y espiritual  de  la  persona  humana.  Las  grandes 
líneas  que  caracterizan  la  propuesta  de  una  antropología  igua- 
litaria desde  la  perspectiva  de  la  mujer  en  América  Latina,  serían 
éstas  27 . 


1.1.  Una  antropología  humanocéntrica 

Mientras  que  la  teología  cristiana  tradicional  se  ha  construido 
sobre  la  base  de  una  antropología  centrada  en  el  hombre  como 
sexo  masculino,  adquiriendo  un  carácter  androcéntrico,  una 
antropología  igualitaria  subraya  la  óptica  humanocéntrica  ya  que 
coloca  a la  humanidad,  hombre  y mujer,  como  centro  de  la  histo- 
ria 28.  El  primer  aspecto  que  resalta  de  este  desplazamiento  es 
que  el  varón  no  es  el  único  portador  de  la  presencia  de  Dios,  ni 
puede  apropiarse  de  la  relación  entre  Dios  y la  humanidad.  Por 
el  contrario,  es  la  humanidad  entera,  mujeres  y hombres,  quienes 
se  convierten  en  portadores  de  la  divinidad  y quienes  pueden 
revelarla  en  plenitud.  Y es  que,  en  la  perspectiva  de  la  encamación, 
toda  la  carne  humana  queda  asumida  en  Dios  de  forma  tal  que 
se  convierte  en  su  templo  y morada,  en  estirpe  de  sacerdotes  donde 
todas  las  personas  quedan  habitadas  por  el  Espíritu  de  Dios  29 . 
No  existe  aquí  el  esquema  jerárquico  que  adjudica  al  sexo 
masculino  la  propiedad  privada  para  representar  la  divinidad.  I. 


26  «Introducción  a la  problemática  de  la  mujer  en  América  Latina»,  en:  Varias, 
Comunidad  de  mujeres  y hombres  en  la  iglesia.  Ed.  SEBILA,  San  José,  1981,  pág.  37. 

27  Seguimos  aquí  las  vertientes  fundamentales  que  proponen  I.  Gebara  y M.C.  L. 
Bingemer,  según  lo  enunciamos  en  la  nota  9. 

28  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  11. 

29  Idem. 
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Gebara  y M.  C.  L.  Bingemer  señalan  que  en  la  perspectiva 
huma  nocén  trica 

...no  se  privilegia  la  expresión  masculina  de  la  humanidad  en 
detrimento  de  la  femenina,  tampoco  se  pretende  afirmar  a ésta 
paradisminuirlaotra.Unaantropologíahumanocéntrica  pretende 
captar  la  revelación  de  lo  divino  en  lo  humano  integral  y asume 
las  consecuencias  histórico-teológicas  de  tal  postura 30. 

El  segundo  aspecto  que  resalta  es  que  una  óptica  huma- 
nocéntrica  rescata  la  acción  histórica  de  las  mujeres  en  favor  del 
reino,  sustrayéndola  del  papel  subalterno  que  le  adjudica  la 
antropología  tradicional.  Y en  tercer  lugar,  se  denuncian  pers- 
pectivas teológicas  que  no  expresan  la  vivencia  concreta  de  las 
mujeres  y los  hombres. 

Esa  denuncia  intenta  buscar  la  restauración  del  valor  de  cada  ser 
humano  en  su  autonomía  y originalidad  propias.  Y esto  tiene  que 
ver  con  la  presencia  de  Dios,  con  la  presencia  de  la  trascendencia 
en  el  hombre  y en  la  mujer...  la  perspectiva  humanocéntrica  es,  de 
hecho,  reveladora  de  la  trascendencia  divina  y humana,  porque 
no  disminuye  lo  humano  dividiéndolo  en  seres  superiores  e 
inferiores,  sino  que  hace  justicia  a la  justicia  absoluta  de  Dios, 
superior  a nuestras  hipótesis  y teorías  sobre  él 31. 


1.2.  Una  antropología  unitaria 

Si  el  dualismo,  como  oposición  entre  el  espíritu  y la  materia, 
es  una  característica  de  la  antropología  tradicional,  una  postura 
antropológica  unitaria  pretende,  primeramente, 

...superar  el  dualismo  a través  de  la  afirmación  de  la  unidad 
profunda  del  ser  humano,  realidad  al  mismo  tiempo  material  y 
espiritual,  hasta  el  punto  de  no  poder  concebir  el  ser  humano  si 
no  es  a partir  de  esa  realidad  propia 32. 

En  segundo  lugar,  es  inherente  a una  concepción  antropo- 
lógica unitaria  la  afirmación  de  una  sola  historia,  frente  a la 
concepción  dualista  tradicional  de  las  dos  historias,  la  sagrada  y 
la  profana,  la  divina  y humana,  como  si  fuesen  procesos  paralelos 
donde,  para  afirmar  la  realidad  de  lo  metahistórico,  necesaria- 
mente se  deba  descalificar  la  realidad  real  del  mundo  este.  Afirmar 
la  unicidad  de  la  historia 


30  Ibid.,  pág.  12. 

31  Ibid.,  págs.  12-13. 

32  Ibid.,  pág.  13. 
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...significa — añaden  I.  Gebara  y M.C.  L.  Bingemer — que  nuestra 
verdadera  historia  no  está  en  el  más  allá  ni  ha  estado  en  el  más  acá, 
sino  que  es  esta  historia  construida  con  sangre,  sudor  y lágrimas, 
en  la  marcha  incesante  de  las  generaciones  que  se  suceden  M. 

Consecuentemente,  en  tercer  lugar,  la  perspectiva  unitaria, 

...no  sólo  devuelve  el  realismo  de  la  existencia  humana,  marcada 
por  las  diferencias  de  la  historia,  sino  que  permite  participar  de 
una  manera  profunda  en  el  misterio  de  la  encarnación  M. 

Permite,  además,  el  que  mujeres  y hombres  participen  en  la 
construcción  de  la  historia  como  sujetos  de  su  propio  devenir, 
agentes  de  su  destino,  y no  objetos  accesorios  de  un  plan  pre- 
establecido ya,  como  destino  fatal. 


1.3.  Una  antropología  realista 

La  óptica  antropológica  realista  quiere  asumir  la  realidad 
humana  tal  como  se  nos  presenta  en  su  contingencia,  conflic- 
tividad,  contradicción,  así  como  en  sus  luchas  y esperanzas.  Sig- 
nifica una  opción  consciente  contra  las  posturas  idealistas  que 
ubican  la  verdad  de  la  humanidad  más  allá  de  la  historia,  ocultan 
la  presencia  real  de  los  pobres  y oprimidos,  paralizan  las  fuerzas 
transformadoras  de  los  pueblos  y,  lo  que  es  más  grave,  en  nom- 
bre de  un  orden  inmutable  engendran  el  dominio  de  las  minorías 
que  se  consideran  designadas  por  el  cielo  para  dirigir  la  histo- 
ria 3;>.  La  antropología  idealista  no  permite  un  teologizar  a partir 
de  la  realidad  histórica, 

...sólo  permite  una  teología  que  se  superponga  a la  realidad, 
creando  un  mundo  irreal  con  la  pretensión  de  compensar  la  grieta 
de  insatisfacciones  que  abre  en  el  corazón  humano,  insatisfacciones 
de  toda  suerte  que  se  suceden  y acumulan  a lo  largo  de  la  historia, 
y particularmente  de  los  empobrecidos  de  la  tierra 3é. 

Por  su  parte,  la  antropología  realista  entra  en  lo  profundo  de 
la  historia  para  transformar,  sin  miedo,  las  realidades  que  pro- 
ducen muerte.  Asume  la  objetividad  y la  subjetidad  como  di- 
mensiones fundamentales  de  la  realidad  humana,  acoge  las  leyes 
que  rigen  la  vida  en  todas  sus  expresiones,  se  abre  críticamente 


33  Ibid.,  pág.  14. 

34  Idem. 

35  Ibid.,  pág.  15. 

36  Ibid.,  pág.  16. 
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al  mundo  de  las  ciencias,  entra  en  diálogo  con  las  diversas 
culturas,  mira  la  historia  humana  de  forma  menos  rígida,  menos 
dividida,  menos  dogmática,  sin  modelos  pre-establecidos  que 
pretenden  presentarse  como  válidos  para  todas  las  culturas. 
Finalmente,  la  antropología  realista,  como  no  eterniza  modelos 
históricos,  acepta 

...la  fuerza  creadora  del  Espíritu  de  Dios  [quien]  renueva  siempre 
todas  las  cosas,  las  hace  nacer  de  nuevo,  restaura  sus  fuerzas  y 
devuelve  la  vida  a lo  que  parecía  muerto 37. 


1.4.  Una  antropología  pluridimensional 

Esta  perspectiva  se  opone  a una  antropología  unidimen- 
sional, que  no  es  sino  una  expresión  del  idealismo  esencialista  38. 
En  efecto,  la  antropología  unidimensional 

..  .se  caracteriza  por  una  especie  de  predeterminación  de  lo  que  es 
la  naturaleza  humana;  o sea,  reflexiona  a partir  de  una  definición 
cerrada  de  lo  humano.  Sabe  qué  es  lo  humano,  lo  natural,  lo 
antinatural,  lo  verdadero,  lo  falso...  cualquier  cosa  que  se  diga  de 
Dios,  de  los  hombres  y las  mujeres,  distinta  de  lo  que  se  ha  dicho, 
no  puede  ser  aceptada...  propone  cierto  número  de  certezas 
inmutables  que  sirven  de  base  a los  autoritarismos  de  toda 
índole...  consagra  la  visión  androcéntrica  como  la  establecida  y 
querida  por  Dios...  siendo  así,  tal  antropología  no  puede  de 
ninguna  forma  fundamentar  el  esfuerzo  de  igualdad  entre  hombre 
y mujer...  consagra  imágenes  masculinas  de  Dios  y coloca  a los 
hombres,  al  ser  masculino,  como  el  primero  y más  importante  en 
el  orden  de  la  creación 39. 

Para  la  perspectiva  antropológica  pluridimensional,  las  per- 
sonas no  son  una  idea  o una  definición,  sino  rostros  históricos 
marcados  por  el  espacio  y el  tiempo.  El  ser  humano  incluye  múl- 
tiples dimensiones  en  las  que  se  realiza,  sin  necesidad  de  suprimir 
lo  que  es  diferente;  más  bien,  acepta  el  desafío  y el  misterio  de 
nuestra  extraordinaria  diversidad  40. 

Ahora  bien,  la  propuesta  de  una  antropología  igualitaria 
— humanocéntrica,  unitaria,  realista  y pluridimensional — , 
entiende  que  la  misma  realidad  humana  es  sacramental,  evoca  a 
Dios  y lo  revela;  sabe  que  la  vida  adquiere  consistencia  en  el 
seno  divino,  es  su  origen  y destino.  Por  eso 


37  Ibid.,  pág.  17. 

38  Ibid.,  pág.  18. 

39  Idem. 

40  Ibid.,  págs.  19-20. 
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...se  concede  a lo  humano  toda  su  densidad  y valor,  viendo  en  ello 
la  irrupción  de  lo  divino,  su  búsqueda  y realización  histórica.  Lo 
humano  no  se  esconde  bajo  lo  divino,  como  si  esto  lo  sofocase, 
arrullase,  aceptase  o rechazase.  Lo  divino  acontece  en  lo  humano, 
en  la  totalidad  de  su  carne,  en  su  precaria  integridad 41 . 

Este  aserto  apunta  hacia  la  restitución  plena  de  la  corporalidad 
humana,  y más  en  particular,  la  corporalidad  humillada  de  las 
mujeres.  Y es  que  la  experiencia  espiritual,  cognoscitiva  y afectiva 
no  sucede,  en  ningún  caso,  fuera  de  la  dimensión  corporal.  Las 
mujeres  y los  hombres  no  tienen  otra  forma  de  ser  sujeto  y per- 
sona más  que  en  la  existencia  corporal;  así  se  relacionan,  inte- 
raccionan, comunican  y expresan  la  vida.  Pertenece  a la  fe  cris- 
tiana, de  suyo,  no  el  aniquilamiento  del  cuerpo  sino  su  total 
plenificación  por  la  acción  vivificadora  del  Espíritu  Santo  en  la 
resurrección.  Mientras  acontece  su  transformación  en  cuerpo 
incorruptible  y fuerte,  anticipan  la  plenitud  ansiada  por  la  fe, 
cuya  garantía  es  el  mismo  Espíritu  divino  42.  La  antropología 
liberadora  reconoce  que  es  en  el  cuerpo  donde  sucede  la  dimen- 
sión mística,  espiritual  y material  de  la  existencia.  Ahí  es  donde 
la  persona  humana  realiza  los  actos  espirituales  y materiales  y no 
en  otro  lugar.  De  hecho, 

...toda  acción,  pasión  o vivencia  humana  es  corpóreo-espiritual, 
psicofísica,  psicoorgánica...  el  conocimiento,  por  ejemplo  (el  acto 
espiritual  por  excelencia),  no  se  da...  sin  un  arrancar  de  la 
experiencia  de  los  sentidos 43. 

Por  tanto,  esta  antropología  no  puede  ser  imparcial  frente  a 
las  condiciones  históricas  y espirituales  en  las  que  mujeres  y 
hombres  realizan  o no,  su  dimensión  corporal.  En  el  caso  de  las 
mayorías  populares  latinoamericanas,  esta  dimensión  corporal, 
es  decir,  la  misma  existencia,  está  permanentemente  amenazada 
por  la  desnutrición,  la  enfermedad,  el  desempleo,  el  hambre,  la 
inseguridad  del  pan  y del  techo,  la  represión,  si  es  que  no  es 
arrebatada  antes  de  tiempo.  Pero  además,  esta  amenaza  contra  la 
corporalidad  la  viven  las  mujeres  en  la  destrucción  de  su 
sexualidad,  en  la  violación  y en  la  angustia  por  la  sobrevivencia 
propia  y la  de  quienes  dependen  de  ella.  En  el  ámbito  eclesio- 
religioso  se  mantiene  una  antropología  que  concede  al  cuerpo 
masculino  la  exclusiva  representatividad  de  lo  sagrado,  cuando 


41  Ibid.,  pág.  26. 

42  Ver  la  espiritualidad  del  cuerpo  liberado,  en  P.  Richard,  «Espiritualidad  para 
tiempos  de  revolución.  Teología  espiritual  a la  luz  de  San  Pablo»,  en:  E.  Bonnín  (ed.). 
Espiritualidad  y liberación  en  América  Latina.  Ed.  DEI,  San  José,  1982,  págs.  87-101. 

43  J.  L.  Ruiz  de  la  Peña,  op.  cit.,  pág.  130. 
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es  innegable  que  el  cuerpo  de  las  mujeres  es  esencialmente  creador 
de  vida;  en  él  irrumpe  el  misterio  divino  más  denso  de  la 
existencia  humana,  pues  en  la  mujer  se  verifica  corporalmente  su 
intrínseca  dimensión  de  co-creadora  con  Dios.  De  esta  forma,  en 
el  proyecto  antropológico  igualitario  se  impone  la  afirmación  de 
la  integridad  de  la  existencia  sin  exclusión  de  aspectos  ni  sujetos. 
Por  ello 

...contiene  un  nivel  de  apertura  suficiente,  que  implica  diferencia, 
multiplicidad,  no  homogeneidad,  creatividad  de  lo  humano: 
hombre  y mujer 44 . 


2.  El  uso  de  la  palabra  como  afirmación 
de  la  plena  humanidad 

Otro  presupuesto  subyacente  al  teologizar  de  la  mujer,  es  la 
afirmación  de  su  plena  calidad  humana  mediante  el  uso  de  la 
palabra  como  instrumento  que  permite  expresar  la  auto- 
comprensión  de  su  identidad  peculiar  en  cuanto  sujeto  de  pleno 
derecho  45.  Estamos  aquí  en  el  horizonte  de  las  preguntas  que 

44  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  20. 

45  Tomamos  aquí  palabra  en  su  sentido  clásico  de  logos.  Como  señala  L.  Zea: 
«Recordemos  que  el  logos  tiene,  desde  su  lejano  origen  griego  hasta  nuestros  días, 
dos  acepciones:  la  de  razón  y la  de  palabra.  Razonar  es  tomar  conciencia  de  lo 
externo  que  ha  de  ser  sometido  a las  categorías  de  comprensión  internas,  a la  razón. 
Esto  es,  para  saber  qué  es  eso  que  está  fuera  y se  ignora  habrá  que  familiarizarlo  con 
lo  ya  conocido.  Esto  era  para  los  griegos  la  definición,  precisar  lo  que  se  conoce  a 
partir  de  lo  conocido;  precisarlo  clara  y distintamente  sin  confundir  una  cosa  con 
otra.. . definir  es  también,  saber  la  palabra  precisa  que  permite  deslindar  lo  conocido 
en  relación  con  otras  cosas  igualmente  conocidas.  Tal  era  para  el  griego  el  logos  y su 
función»,  L.  Zea,  Discurso  desde  la  marginación  y la  barbarie.  Ed.  Anthropos,  Barcelona, 
1 988,  pág.  29.  Esta  concepción  es  la  que  va  a marcar  los  linderos  «entre  la  civilización 
como  palabra  que  ordena,  y la  barbarie  como  balbuceo  que  ha  de  crear  de  la  nada», 
Ibid.,  pág.  31;  es  la  Europa  occidental  cristiana  (y  actualmente  Estados  Unidos) 
quienes  van  a dar  significado  y se  van  a apropiar  de  lo  que  es  el  ser  civilizado. 
«Bárbaro  — continúa  el  autor — es  el  que  habla  mal  el  griego,  el  que  lo  balbuce  o 
tartamudea...  para  el  griego,  bárbaro  es  el  hombre  rudo,  el  no  griego,  el  extranjero- 
bárbaro  será  también  sinónimo  de  salvaje,  inculto,  esto  es,  no  cultivado  de  conformi- 
dad con  el  que  parece  el  modo  de  ser  del  hombre  mismo  por  excelencia,  el  griego», 
Ibid.,  pág.  28;  bárbaros  son  quienes  sólo  pueden  aprender  a obedecer  lo  mandado, 
quienes  hablan  imprecisamente,  entre  quienes  se  cuenta  a los  esclavos,  extranjeros, 
niños  y mujeres ; «esta  idea  de  los  griegos  acerca  délos  bárbaros  como  entes  limitados 
racional  y volitivamente,  la  extenderá  Iberia  en  la  conquista  y colonización  de 
América  a partir  del  siglo  XVI»,  Ibid.,  pág.  33.  Para  muchos,  los  indios  y las  mujeres, 
al  igual  que  los  negros  y mestizos,  no  eran  sino  bestezuelas  salvajes.  En  la  parábola 
de  las  dos  hijas,  que  recoge  G.  Gutiérrez  del  Parecer  de  Y ucay  (1571)  de  García  de  Toledo, 
América  Latina  es  la  hija  «fea,  legañosa,  tonta  y bestial»,  G.  Gutiérrez,  Dios  o el  oro 
en  las  indias.  Ed.  Sígueme,  Salamanca,  1989,  pág.  106 . Ver  también  L.  Zea, Introducción 
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hace  la  mujer  sobre  sí  misma,  sobre  la  consistencia  propia  de  su 
existir  en  un  contexto  que  le  ha  negado  humanidad.  Tiene  que 
ver,  entonces,  con  la  preocupación  sobre  su  propia  identidad  46. 
Las  mujeres  de  los  pueblos  oprimidos  quieren  saber  quiénes  son 
en  un  mundo  que,  hasta  hace  poco,  solamente  ha  ofrecido 
respuestas  cuyo  origen  no  está  en  sus  propias  preocupaciones  ni 
parten  de  su  propia  circunstancia  histórica,  sino  reproducen  la 
manera  común  de  ser,  esto  es,  la  manera  androcéntrica  de  entender 
la  existencia.  Con  estas  respuestas  las  mujeres  ya  no  parecen 
estar  de  acuerdo  porque,  en  su  mismo  planteamiento,  no  han 
hecho  sino  prolongar  la  negación  de  su  plena  condición  humana. 
Quieren  por  ello  auto  nombrarse,  identificarse  en  un  contexto  del 
que  también  se  quieren  apropiar  47.  Las  mujeres  quieren  contri- 

a la  filosofía.  Ed.  UNAM9,  México,  1 983,  págs.  24  ss;  X.  Zubiri,  Inteligencia  y logos.  Ed. 
Alianza  Editorial,  Madrid,  1982,  págs.  47  ss. 

Zubiri  también  entiende  que  el  logos  «consiste  en  decir  declarativamente  algo  acerca 
de  algo»  sin  embargo,  en  el  contexto  de  la  intelección  humana,  lo  conceptualiza  con 
mayor  amplitud:  «logos  proviene  del  verbo  légein  que  significa  reunir,  recoger...  de 
légein  derivaron  los  griegos  el  vocablo  y la  idea  de  logos.  Del  sentido  de  reunir,  légein 
pasó  a significar  enumerar,  contar,  etc.  Es  lo  que  expresa  el  vocablo  logos.  El  logos 
tiene  los  dos  significados  de  'decir'  ( légon ) y de  'lo  dicho'  (legóme non).  Los  griegos 
afincaron  su  reflexión  en  lo  dicho  mismo.  Cuando  esto  que  se  dice  es  una  declaración 
de  lo  que  la  cosa  es,  entonces  los  griegos  dedan  que  se  trata  del  logos  por 
antonomasia...  pensaron  que  lo  que  se  dice  puede  ser  en  sí  mismo  una  idea  sin  más». 
No  obstante,  en  el  pensamiento  de  Zubiri  éste  sentido  del  logos  es  insufidente,  no  le 
parece  sostenible  porque  «las  llamadas  ideas  vienen  siempre  sólo  de  las  cosas...  no 
se  entiende  lo  que  una  cosa  es  en  realidad  sino  refiriéndola  a otra  cosa  campal.  Por 
tanto  el  logos  antes  que  dedaradón  es  intelecdón  de  una  cosa  campal  desde  otra.  Lo 
cual  significa  que  el  logos  mismo  es  un  modo  de  intelección  y por  tanto  no  es  una  estrudura 
que  repose  sobre  sí  misma.  La  tendencia  de  los  griegos  fue  siempre  una  tendenda 
contraria,  una  tendenda  a lo  que  he  llamado  logificación  de  la  intelección...  Indusive 
las  concepciones  teológicas  han  atribuido  logos,  en  el  sentido  filosófico  de  juido,  a 
Dios.  Pero  esto  es  imposible.  In  teligencia  no  es  logos  sino  que  el  logos  es  un  modo  humano 
de  intelección.  Dios  tiene  inteligenda  pero  no  tiene  logos.  No  se  puede  logificar  la 
intelección  sino  que  por  el  contrario  hay  que  inteligizar  el  logos»,  Ibid.,  págs.  47-48  (el 
énfasis  en:  el  logos  mismo  es  un  modo  humano  de  intelección;  repose  sobre  sí  misma; 
inteligenda  no  es  logos  sino  que  el  logos  es  un  modo  humano  de  intelecdón,  es 
nuestro).  La  teología  escolástica  partidpó  exitosamente  de  esta  tendenda  griega  de 
logificar  la  intelecdón. 

46  Estas  pregun  tas  surgen  siempre  de  los  marginados  por  la  cultura  y la  dvilizadón 
europea  ocddental,  que  ha  impuesto  una  identidad  externa  a la  auto-conciencia  de 
los  pueblos  colonizados  en  su  expansión  colonizadora.  Cf.,  L.  Zea,  Discurso  desde..., 
op.  cit.,  pág.  34. 

4'  El  mismo  proceso  se  apreda  en  la  condenda  de  los  pueblos  marginados  que 
plantean  el  problema  de  su  identidad:  «El  europeo-ocadental  va  tomando  cada  vez 
más  condenda  de  la  otra  cara  de  sí  mismo,  la  del  otro  que  se  ha  negado  a ver,  y que 
ha  insistido  en  calificar  de  bárbaro,  salvaje,  inavilizado.  Los  otros  desde  su  supuesta 
barbarie  hablan  un  lenguaje  que  el  supuesto  civilizador  encuentra  difícil  de 
comprender  y repetir  con  igual  claridad,  resultando  así,  bárbaro  de  un  lenguaje  que 
no  es  el  suyo.  Los  pueblos  marginados  y supuestamente  bárbaros  han  venido 
planteando  el  problema  de  su  identidad,  quieren  saber  qué  son  en  un  mundo  que 
resulta  que  es  el  propio.  La  identidad  como  forma  de  identificarse  en  un  contexto  en 
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buir  en  la  creación  de  nuevos  significados  que  ayuden  a entender, 
de  forma  más  plena  y liberadora,  las  diferencias  humanas,  sean 
sexuales  o raciales.  Esta  preocupación  viene  de  la  toma  de 
conciencia  de  que  hasta  hoy,  estas  diferencias  han  sido  explicadas 
por  el  pensamiento  dominante  occidental  en  categorías  de  desi- 
gualdad para  justificar  el  sometimiento  contra  otros  considerados 
inferiores,  especialmente  contra  las  razas  sojuzgadas,  los  pueblos 
marginados  y las  mujeres  oprimidas.  Esta  inmensa  mayoría  de  la 
humanidad  simplemente  no  ha  alcanzado  la  plena  estatura  humana 
pensada  por  los  pueblos  colonizadores.  Por  ello,  las  mujeres 
pobres  de  los  pueblos  oprimidos  quieren  volver  la  mirada  hacia 
sí  mismas  y esclarecer  las  raíces  de  su  propio  ser. 


2.1.  La  andadura  hacia  la  propia  identidad 

Para  A.  M.  Tepedino,  el  descubrimiento  en  las  mujeres  de 
una  identidad  impuesta  no  las  lleva  a llorar  y lamentarse,  sino  a 
levantarse  y comenzar  a caminar  con  sus  propios  pies. 

La  persona  humana  no  fue  hecha  para  la  dolencia,  para  vivir 
abajada.  La  persona  humana  fue  hecha  para  tenerse  en  pie  y 
andar,  comenzar  a hacer  su  propio  camino,  participar  en  la 
sociedad  e iniciar  un  protagonismo  histórico 48. 

Parte  fundamental  de  este  proceso  es  la  apropiación  de  la 
palabra  «de  modo  consciente  y coherente,  con  delicadeza  y 
firmeza...  con  determinación  y persuación»  49.  Si  la  posibilidad 
de  hablar  y de  expresarse  forma  parte  de  una  lógica  canceladora 
de  la  barbarie  e inhumanidad  de  los  pobres,  esto  es  especialmente 
cierto  para  las  mujeres.  La  falta  de  reconocimiento  como  sujetos 
de  pleno  derecho  se  convierte  en  una  motivación  para  dar  nombre 
a su  propia  humanidad  en  el  trabajo  teológico  50.  E.  Tamez  señala 
que  el  ser  sujetos  de  la  historia  es  un  don  concedido  por  la  gracia 
de  Dios  a la  persona  humana.  Es  un  derecho  divino  inalienable 
que  ha  de  ser  afirmado  sin  concesiones,  sobre  todo  en  el  contexto 
latinoamericano,  donde  el  imperialismo  capitalista  patriarcal 
condena  a muerte  a las  mayorías  empobrecidas  y condena  a las 


que  se  es  visto  como  extraño;  contexto  que  quisiera  apropiarse»,  L.  Zea,  op.  cit.,  pág. 
270. 

48  A.  M.  Tepedino,  «Jesús  e a recuperaqáo  do  ser  humano  mulher»,  en:  REB  48/190 
(1988),  275-276;  M.  C L.  Bingemer,  «E  a mulher  rompeu  o silencio»,  en:  Perspectiva 
Teológica  46  (1986),  págs.  373  ss. 

49  Ibid..,  pág.  278. 

50  Los  documentos  de  trabajo  elaborados  por  la  comisión  de  Mujer  y Teología 
duran  te  el  Encuentro  sobre  la  situación  de  la  mujer  en  América  Latina  (DEI,  San  José, 
1989),  reiteran  sobre  este  punto.  Cf.  documentos  de  trabajo,  DEI,  1989. 
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mujeres  a regatear  humanidad  dado  su  carácter  excluyente  ya 
qué-  las  define  a priori  como  no-personas  51.  La  condena  a la 
subhumanidad  y a la  muerte  concreta  es,  ni  más  ni  menos,  una 
flagrante  violación  del  derecho  divino  por  parte  de  los 
despojadores  de  ayer  y de  hoy. 

La  pregunta  sobre  la  calidad  humana  de  la  mujer  en  nuestros 
días  no  es  de  ningún  modo  periférica.  Tiene  su  origen  en  una 
realidad  de  desmesurado  sufrimiento  y,  a la  vez,  de  una  nueva 
conciencia  sobre  el  modo  propio  de  ser,  original  e intransferible 
pues  se  trata  de  la  propia  dignidad  humana.  Sigue  siendo  válida 
la  observación  de  C.  Lora  cuando  señala  que 

...la  mujer  es  considerada  un  ser  humano  de  segunda  categoría 
negándosele  capacidades  fundamentalmente  humanas.  Esta  es 
una  experiencia  familiar,  cotidiana  para  toda  mujer  en  las  diversas 
esferas  de  la  vida.  Se  pueden  señalar  dos  dimensiones  básicas  en 
que  esta  negación  de  humanidad  es  flagrante:  la  capacidad 
intelectual  creadora  y la  sexualidad  entendida  en  sus  aspectos  de 
placer,  comunicación  y afecto...  La  puesta  en  cuestión  de  la 
condición  humana  del  oprimido  es  quizás,  el  rasgo  más 
característico  y el  que  marca  con  más  hondura  y dureza  la 
relación  de  opresión 52. 

A una  concepción  que  disminuye  la  humanidad  en  la  mujer 
le  es  inherente  la  insensibilidad  hacia  la  palabra  que  ella  pueda 
pronunciar  o,  en  el  mejor  de  los  casos,  la  tomará  como  un  inci- 
piente balbuceo.  Y es  que  en  nuestra  historia  — teológica,  social 
y eclesial — no  se  había  dado  el  caso  de  que  alguien  preguntara 
por  la  existencia  de  una  palabra  dicha  por  la  mujer  desde  sus 
preocupaciones  33.  En  teología,  los  creadores  de  respuestas 
simplemente  teologizaban  creyendo  que  expresaban  el  sentido 
de  la  vida  humana  toda  y el  significado  entero  de  la  fe.  Ni  siquiera 
se  les  ocurría  pensar  que  pudiera  haber  otras  formas  de  com- 
prensión; la  duda  quedaba  fuera  de  su  horizonte.  Se  daba  por  un 
hecho  la  incapacidad  de  las  mujeres  para  inteligir  las  grandes 
definiciones  que  debían  ser  bien  razonadas,  bien  comprendidas 
y bien  dichas;  de  otra  manera,  se  desvirtuaba  su  esencia.  Pero, 

51  Cf.  E.  Tamez,  Contra  toda  condena.  La  justificación  por  la  fe  desde  los  excluidos.  Ed.  DEI, 
San  José,  1991.  Una  de  sus  daves  de  lectura  es  ésta  precisamente:  la  afirmadón  de 
los  pobres  y las  mujeres  como  sujeto-personas  por  derecho  divino. 

32  C Lora,  «Mujer,  víctima  de  opresión,  portadora  de  liberadón»,  en:  Varias,  Mujer: 
víctima  de  opresión,  portadora  deliberación.  Ed.  Instituto  Bartolomé  de  las  Casas,  Lima, 
1985,  págs.  23-24. 

53  Esta  insensibilidad  hada  la  palabra  de  las  mujeres  oprimidas  es  similar  a la 
desvalorizadón  que  la  cultura  ocadental  manifiesta  hada  la  palabra  del  pobre,  cf. 
L.  Zea,  La  filosofía  americana  como  filosofía  sin  más.  Ed.  Siglo  XXI,  México,  1969,  págs. 
10-11. 
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además,  se  creyó  que  las  respuestas  ya  estaban  dadas  y las  ver- 
dades deslindadas,  cuando  en  realidad  sólo  servían  para  justificar 
el  sometimiento  de  otros  que,  por  lo  demás,  poseían  una  huma- 
nidad disminuida,  a quienes  negaba  el  uso  de  su  propia  palabra 
imponiendo  la  suya  como  la  única  válida. 

Esta  era  la  humanidad  vista  desde  quienes  poseían  la  palabra, 
desde  quienes  creaban  las  respuestas.  Se  trata  del  paradigma 
occidental  androcén trico  de  humanidad;  éste  no  es  sino  un  modelo 
diseñado  desde  una  posición  desigual  de  superioridad  económica, 
social,  eclesial  y sexual,  que  niega  a las  mujeres  oprimidas  y a los 
pueblos  empobrecidos  el  derecho  a emitir  su  propia  palabra.  Su 
lógica  excluyente  niega  la  construcción  solidaria  de  la  vida 
humana  en  plenitud.  De  aquí  que  el  uso  de  la  palabra  sea  un 
aspecto  primordial  en  el  proceso  de  liberación  de  las  mujeres 
porque,  como  indica  C.  Lora,  les  permite 

...verificarse  a sí  mism  as  que  son  seres  humanos.  Esta  verificación 
tiene  una  forma  privilegiada  en  la  palabra  que  ellas  descubren  que 
pueden  decir...  Para  estas  mujeres,  hablar  es  participar  en  sus 
asambleas,  expresando  sus  opiniones,  críticas  y valoraciones: 
hablar  es  contar  sus  problemas,  hablar  es  aprender  la  franqueza 
a decir  las  cosas  de  frente,  hablar  es  aprender  a tener  el  derecho  de 
pensar ; es  aprender  a conversar  con  los  esposos  y los  hijos,  es 
aprender  a defender  sus  derechos.  Para  muchas,  hablar  será 
recuperar  su  idioma  nativo  perdido  en  el  temor  del  desprecio. 

Para  todas  es  reencontrarse  con  su  cultura,  expresarla  en  danzas, 
canciones,  en  la  artesanía  y en  las  comidas.  El  lenguaje  de  estas 
mujeres  cobrará  color,  sabor,  sexo,  por  su  contenido,  por  su  forma 
no  sólo  verbal  sino  plástica  M. 

En  América  Latina,  el  derecho  a la  palabra  tiene  que  ver  con 
la  pregunta  por  la  esencia  de  la  humanidad  y con  la  búsqueda 
de  la  propia  identidad.  A los  ojos  de  los  pueblos  colonizadores 
— y de  la  teología  occidental  en  muchos  casos — , esta  cuestión 
puede  parecer  superflua  y anacrónica;  no  así  a los  ojos  de  los 
pueblos  colonizados,  cuya  auténtica  calidad  humana  sigue  siendo 
enjuiciada  a partir  del  arquetipo  humano  occidental,  europeo 
primero  y estadounidense  después  55.  En  realidad,  el  regateo  de 

54  C.  Lora,  Implicancias  teológicas  en  la  experiencia  de  las  organizaciones  femeninas  en  el 
ámbito  de  la  vida  cotidiana.  Ponencia  presentada  en  la  Escuela  de  Estudios  Teológicos 
de  Maryknoll,  enero  de  1987  (fotocopiado).  El  énfasis  es  nuestro. 

55  Sobre  esta  cuestión,  ver  L.  Zea,  La  filosofía  americana...,  op.  cit.  Los  esfuerzos 
colonizadores  sobre  América  Latina  se  aprecian  hoy  con  especial  virulencia.  J.  M. 
Arguedas  recoge  la  expresión  de  un  antropólogo  estadounidense,  quien  dice: 
«nuestra  cultura  es  cruel,  pero  ella  avanza  sin  que  nadie  pueda  contenerla»  y, 
prosigue  Arguedas:  «creo  no  hacer  una  afirmación  subversiva,  ni  mucho  menos 
nueva  u original,  cuando  sostengo  que  Latinoamérica  está  siendo  disputada  por  las 
grandes  potencias  mundialmente  dominantes  y que  pertenecemos,  en  la  distribución 
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humanidad  todavía  no  ha  sido  zanjado  0(3 . La  existencia  creciente 
de  los  pueblos  explotados,  las  razas  sojuzgadas  y las  mujeres 
oprimidas,  testimonia  la  vigencia  de  una  polémica  que,  si  bien 
encuentra  su  mejor  expresión  en  la  confrontación  Las  Casas- 
Sepúlveda,  posee  una  innegable  actualidad  57 . En  nuestro  caso, 
un  dato  que  no  podemos  obviar  en  la  construcción  del  pen- 
samiento latinoamericano  — y en  consecuencia,  de  la  teología — 
, es  que  pertenecemos  a un  continente  que  ha  sido  y es  colonia 
de  las  potencias  mundiales.  Hecho  que  hace  que  sus  habitantes 
hayan  recibido  un  trato  de  seres  secundarios,  sub-humanos,  no- 
personas  en  resumen  38. 

Preguntar  sobre  lo  que  significa  en  América  Latina  ser  mujer 
como  sujeto  de  pleno  derecho,  implica  tomar  en  cuenta  esta 
realidad.  ¿Cómo  auto-comprendernos  la  inmensa  mayoría  de 
mujeres  mestizas,  indígenas  y negras  en  este  contexto?  ¿Cómo 
dar  nombre  a nuestra  propia  identidad  si  no  es  a partir  de  nuestra 
propia  circunstancia  histórica?  ¿Cómo  asumir  la  diversidad  y la 
peculiaridad  de  cada  sujeto  sin  negar  su  plena  calidad  humana? 
¿Cómo  fortalecer  al  sujeto  popular  y,  al  mismo  tiempo,  no  disolver 
ni  subsumir  las  diferencias  sexuales?  No  podemos  obviar  estas 
preguntas  °9  ni  podemos  soslayar  la  preocupación  del  puesto  de 
la  mujer  latinoamericana  en  el  mundo  de  lo  humano.  De  aquí 
que  el  esquema  de  humanidad  que  proponga  la  mujer  en  su 
teologizar  sea  fundamental  porque,  de  este  modo,  continúa  la 
andadura  hacia  su  propia  identidad. 


más  o menos  estable  y más  o menos  concertada  que  de  los  países  de  oriente  y 
occidente  se  ha  efectuado,  a la  esfera  de  predominio  de  los  Estados  Unidos  y de 
Europa  Occidental...  las  potencias  que  dominan  económica  y políticamente  a los 
países  débiles  intentan  consolidar  tal  dominio  mediante  la  aplicación  de  un  proceso 
de  colonización  cultural...  esta  gran  empresa  tiene  auxiliares  influyentes  y poderosos 
entre  los  socios  latinoamericanos  de  los  grandes  consorcios...  identificados  con  los 
intereses...  el  tipo  de  vida...  las  preferencias  y conceptos  de  los  nuevos  países 
colonizadores»,  J.  M.  Arguedas,  Formación  de  una  cultura  nacional  indoamericana.  Ed. 
Siglo  XXI3,  México,  1981,  págs.  183-188.  No  obstante,  los  países  latinoamericanos 
sustentados  por  una  gran  tradición  indígena  milenaria  como  México,  Perú,  Bolivia, 
Guatemala  y Ecuador,  no  solamente  oponen  resistencia  a tales  proyectos,  sino  que 
han  logrado  crear  y nutrir  un  pensamiento  propio,  original  y auténtico.  Cf.  lbid.,  pág. 


187. 

56  Sobre  esto,  ver  el  recien  te  libro  de  G . Gutiérrez,  Dios  o doro  en  las  ind  ios.  Ed.  Sígueme, 
Salamanca,  1989. 

37  lbid.,  págs.  13  y 155. 

58  F.J.  González  Carrión,  «Filosofía  de  la  historia  latinoamericana  según  L.  Zea»,  en: 
Anthropos  13  (1986),  pág.  43. 

59  Tampoco  podemos  desconocer,  como  recuerda  F.  Miró  Quesada,  que  «nuestra 
realidad  es,  ai  initio,  una  realidad  desgarrada,  unarealidad  escindida  en  dos  porciones, 
una  pequeña,  luminosa  y llena  de  palabras  sonoras,  y otra  inmensa,  sombría  y 
silenciosa»,  F.  Miro  Quesada,  El  Perú  como  doctrina  en  la  antología  de  la  filosofía 
americana  contemporánea.  México,  1968,  pág.  193,  citado  por  L.  Zea,  op.  cit.,  pág.  55. 
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2.2.  Una  propuesta  para  renombrar  la  humanidad 

Ya  el  mismo  hecho  de  reivindicar  el  uso  pleno  de  la  palabra, 
de  cuestionar  los  modelos  que  ponen  entre  paréntesis  la  calidad 
humana  de  las  mujeres,  de  los  pueblos  oprimidos  y el  estar  en  la 
búsqueda  de  su  propio  modo  de  ser,  establece,  desde  la  óptica 
de  la  mujer,  un  criterio  de  distinción  y peculiaridad  respecto  de 
la  tradición  occidental  machista.  Esto  es  así  porque  los  pueblos 
y culturas  colonizadoras  nunca  pondrán  en  tela  de  juicio  su  propio 
modelo  de  humanidad,  ni  dejarán  de  considerarse  el  paradigma 
humano  por  excelencia,  al  que  todo  otro  pueblo  y persona  humana 
se  les  debe  asemejar.  Parten  del  supuesto  de  la  superioridad  de 
su  cultura  y de  la  verdad  de  su  palabra.  Por  eso  tienen  una  gran 
dificultad  para  converger  y asumir  los  más  profundos  valores  de 
quienes  consideran  inferiores.  Las  mujeres  latinoamericanas  no 
aceptan  la  interpretación  occidental  de  que  existan  Hombres  y 
sub-hombres.  Tampoco  aceptan  la  distinción  entre  el  hombre 
universal,  abstracto,  como  modelo  de  lo  humano,  y las  infra- 
humanas mujeres,  quienes  deben  imitar  y copiar  el  modelo 
masculino  genérico  de  lo  humano.  Por  el  contrario,  subrayan  la 
originalidad  y la  peculiaridad  de  cada  sujeto  en  la  diferencia. 
Mujeres  y hombres  son  diferentes,  pero  esta  diferencia  no  tiene 
por  qué  anular  lo  propio  de  cada  quien,  sino  plenificarlo.  Porque 
somos  diferentes  y cada  uno  peculiar,  se  puede  reclamar  la 
igualdad.  Somos  sujetos  iguales,  con  igual  calidad  humana,  igual 
capacidad  intelectiva  e iguales  capacidades  creadoras,  cada  uno 
en  su  propia  peculiaridad.  Así  formamos  la  humanidad  y no  de 
otra  manera.  Por  eso,  al  hablar  de  humanidad,  se  debe  integrar  en 
la  propia  estructura  del  conocimiento  su  diferencia  modal.  La 
humanidad  como  tal  se  expresa  en  una  intrínseca  diferencia  modal 
ya  que  hombres  y mujeres,  aunque  distintos,  son  dos  modos 
concretos  de  ser  humanidad.  Y la  diferencia  modal  no  indica  de 
ninguna  manera  la  cualificación  mayor  o menor  en  la  modalidad 
del  objeto;  indica  simplemente  una  misma  e igual  cualidad  en 
modos  distintos.  Los  modos,  si  bien  distintos,  poseen  una  misma 
cualidad  originaria. 

Una  concepción  que  dé  a las  diferencias  entre  mujeres  y 
hombres  un  significado  de  antagonismo,  hará  prevalecer  la 
competencia  y no  la  mutua  solidaridad  entrañable  pues  tiende  a 
imponer  su  propio  mundo  de  valores  como  absolutos  y 
universales.  En  este  sentido,  llama  la  atención  cómo  algunos 
teólogos  latinoamericanos  muestran  reticencia  frente  a la  línea  del 
igualitarismo  reivindicada  por  las  mujeres  60.  Se  cree  que  lo 

60  Así  parece  sugerido  en  los  comentarios  de  J.  L.  Segundo,  aunque  se  refiere  más 
bien  al  feminismo  burgués  del  Primer  Mundo,  cf.,  E.  Tamez,  Teólogos  de  la  liberación 
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reclamado  se  propone  en  términos  de  igualdad  biológica  o 
capacidades  físicas,  o de  anulación  a priori  de  los  procesos  psi- 
cológicos. Esto  significa  no  haber  entendido  el  problema.  Lo  que 
las  mujeres  apuntan  es  un  modo  distinto  de  valorar  lo  diferente. 
Subrayan  la  capacidad  de  las  mujeres  y hombres  de  ser  se- 
mejantes, de  asumir  lo  diferente  como  distinto  y diverso,  sin  la 
pretensión  de  hacer  de  esto  distinto  la  copia  fiel  de  sí  misma/o, 
sino  de  afirmar  en  cada  cual  su  propia  identidad  peculiar  como 
sujetos  de  pleno  derecho.  El  problema  viene  cuando  se  quiere 
hacer  del  otro/a  la  reproducción  de  uno  mismo.  De  esa  manera 
sí  se  anula  la  propia  humanidad  de  cada  sujeto.  En  realidad,  en 
el  terreno  de  la  calidad  humana  y de  las  relaciones  entre  mujeres 
y hombres,  la  diferencia  es  la  que  nos  asemeja  y no  la  que  nos 
debe  separar. 

Esta  igualdad  no  se  deriva  de  que  un  sujeto  pueda  ser  o no 
copia  fiel  de  otro,  sino  de  su  propia  peculiaridad.  Es  decir,  hom- 
bres y mujeres;  blancos,  negros,  indios  y mestizos,  o un  pueblo 
y otro,  son  semejantes  a otros  por  ser  como  ellos:  diferentes, 
distintos,  diversos.  La  diversidad  es  la  que  nos  hace  semejantes 
y no  debe  servir  como  fuente  para  disminuir  hasta  el  fondo  de 
la  insignificancia,  la  humanidad  de  otros.  Toda  persona  humana 
se  asemeja  a otras  por  poseer  una  identidad,  una  individualidad, 
una  personalidad,  un  lenguaje  y una  palabra  propias  61 . Cada  cual, 
en  su  peculiaridad,  está  llamado  a realizar  su  plena  calidad  hu- 
mana. En  esta  concepción  no  existen  razas,  ni  sexos  ni  pueblos 
disminuidos  que  tengan  que  estar  justificando  su  estatura  hu- 
mana, no  tienen  que  estar  regateando  humanidad  frente  a 
proyectos  excluyentes. 

La  creación  de  la  identidad  original  en  las  mujeres  y los 
hombres,  debe  darse  simultáneamente  con  la  eliminación  de  las 
profundas  diferencias  entre  las  clases  sociales.  Desde  el  punto  de 
vista  de  los  pobres  y oprimidos,  no  es  posible  hablar  de  pleno 
humanismo  e integridad  humana  cuando  la  inmensa  mayoría  de 
la  humanidad  es  llevada  a la  sobrevivencia  inhumana.  De  esta 
forma,  la  apropiación  de  la  palabra  por  parte  de  las  mujeres 
permite  recuperar  la  calidad  humana  que  les  había  sido  negada, 
y construye  la  igualdad  en  la  diferencia.  Puede  decirse  que  en 
esta  óptica,  en  cuanto  que  no  es  excluyente,  se  proponen  solucio- 
nes más  hondas  a los  cambios  que  se  quieren  en  América  Latina: 
el  de  la  liberación  plena  de  las  mayorías  empobrecidas  frente  a 
la  dependencia  económica  y política,  el  de  la  descolonización 


hablan  sobre  la  mujer.  Ed.  DEI,  San  José,  1986,  págs.  16-17.  Durante  el  encuentro  sobre 
la  Situación  de  la  mujer  en  América  Latina  (DEI,  San  José,  1989),  algunos  teólogos 
presentes  señalaron  que  las  mujeres  debíamos  hablar  dereciprocidad  y no  de  igualdad. 
'>1  L.  Zea,  Discurso  desde  la  marginación...,  op.  cit.,  pág.  24. 
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cultural  e ideológica,  y el  de  la  emancipación  de  las  mujeres 
sobre  toda  forma  opresiva  que  las  condena  a un  lugar  subalter- 
no 62. 

2.3.  La  cancelación  del  regateo  de  humanidad 

Ahora  bien,  ¿por  qué  preocupa  a las  mujeres  latinoamericanas 
interrogarse  sobre  su  propio  derecho  a la  palabra?  63.  Porque  se 
trata,  en  definitiva,  de  preguntar  por  la  posibilidad  de  una  teología 
que  la  reconozca  como  persona,  de  preguntar  por  la  palabra 
— el  logos — que  hace  precisamente  de  la  mujer,  un  sujeto  de 
pleno  derecho  y con  plena  calidad  humana.  Es  trascender  una 
concepción  que  la  condena  al  balbuceo  de  la  barbarie.  La  respuesta 
a esa  pregunta  la  tendremos  que  dar,  aunque  sea  parcialmente, 
recurriendo  a la  producción  teológica  que  tiene  como  punto  de 
partida  la  propia  realidad  latinoamericana. 

La  TL  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  pone  el  acento  no 
sólo  en  quién  teologiza,  sino  también  en  el  origen  de  esta  reflexión, 
así  como  en  los  problemas  a resolver,  problemas  propios  de 
nuestra  realidad  de  mujeres  en  un  continente  conquistado, 
colonizado  y en  proceso  de  liberación.  La  palabra  emerge  desde 
la  dependencia  y desde  un  contexto  machista,  sabiendo  que  su 
destino  no  está  ahí.  La  autenticidad  y fuerza  de  una  corriente  de 
pensamiento  proviene  de  su  origen,  de  la  capacidad  que  tenga 
de  asumir  los  intereses  vitales  y las  metas  que  corresponden  a su 
propia  comunidad  histórica;  y a ella  quieren  responder  las  mu- 
jeres. La  originalidad  de  este  teologizar  está,  pues,  en  que  la 
mujer  parte  de  sus  problemas,  de  ella  misma  y de  los  problemas 
que  comparte  con  otros  hombres  y mujeres  de  los  pueblos  opri- 
midos. No  imita  o repite  problemas  y cuestiones  ajenas  a su 
realidad,  más  bien  toma  la  suya  propia  para  transformarla.  Por 
eso  tiene  la  libertad  de  recurrir  a las  contribuciones  de  otras 
teologías,  particularmente  la  teología  feminista  de  la  liberación 
que  se  elabora  en  otras  latitudes.  No  las  rechaza,  sino  las  acoge 
y procesa  a partir  de  su  propia  realidad,  sabiendo  que  debe  dise- 
ñar sus  propias  respuestas  64. 

62  Esta  postura  quiere  abarcar  los  intereses  de  la  totalidad  de  la  sociedad,  de  manera 
especial,  la  de  las  grandes  mayorías  excluidas  y marginadas.  Se  sabe  parte  de  la 
suerte  de  los  explotados  que  luchan  por  su  liberación,  cf.  L.  Zea,  Dialéctica  de  la 
conciencia  americana.  Biblioteca  Iberoamericana,  México,  1976,  págs.  318-326. 

63  Recientemente  M.  J.  Rosado  Nuñez  expresó  esta  preocupación  análoga  a la 
nuestra,  ver  M.  J.  Rosado  Nuñez,  «Entrevista»,  en:  E.  Tamez,  Las  mujeres  toman  la 
palabra,  Ed.  DEI,  San  José,  1989,  pág.  44.  Su  pregunta  es:  ¿se  podrá  elaborar  un 
discurso  teológico  en  que  la  mujer  sea  reconocida  como  persona? 

64  Este  presupuesto  nos  permite  recurrir  conscientemente  a los  aportes  de  la 
Teología  Feminista  de  la  Liberación  que  se  elabora  en  Norteamérica  y en  Europa, 
pues  se  comprende  ligada  a las  luchas  y el  destino  de  los  pobres  y oprimidos  de  la 
tierra. 
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Así,  en  América  Latina  la  teología  que  elaboran  las  mujeres 
es  original  por  su  concreta  personalidad,  por  su  peculiaridad, 
por  su  percepción  de  que  la  universalidad  pasa  por  la  plenifieación 
de  todas  las  mujeres  y hombres  disminuidos  en  su  humanidad, 
porque  sabe  que  para  ser  reconocida  como  auténtica  teología  no 
tiene  que  repetir  el  error  de  asemejarse  al  modelo  de  la  teología 
occidental  androcéntrica.  Sabe  que  la  calidad  humana  de  la  mujer 
no  será  resultado,  a posteriori,  de  los  cambios  revolucionarios  que 
eliminen  los  obstáculos  para  que  se  realice  como  sujeto-persona; 
entiende  que  la  postura  previa  en  favor  de  la  integridad  y Plena 
Humanidad  constituye  la  base  fundamental  de  su  posibilidad. 
Por  ello,  la  necesidad  de  una  palabra  dicha  por  la  mujer  adquiere 
consistencia  propia. 

La  mujer  latinoamericana  pregunta  por  sí  misma  y por  su  fe 
a partir  de  su  propia  situación,  pero  también  a partir  de  los 
frutos  de  la  antropología,  la  teología  y la  tradición  cristiana  occi- 
dental. A pesar  de  sus  logros  y de  que  han  alcanzado  cimas 
jamás  imaginadas  en  la  construcción  del  pensamiento,  no  es 
menos  cierto  que  éstas  son  insuficientes  para  poner  fin  al  inhu- 
manismo al  que  son  llevadas  las  inmensas  mayorías  sufrientes. 
En  el  caso  de  las  mujeres,  ni  siquiera  han  intentado  tal  cosa.  En 
este  sentido,  parece  ser  que  la  teología  tradicional  muestra  una 
incapacidad  real  para  resolver  la  plena  calidad  humana  de  la 
mujer  y la  de  los  oprimidos,  los  no-personas.  Pero  además,  presa 
de  la  racionalidad  pura  y envuelta  en  un  esquema  de  humanidad 
que  se  proponía  como  válida  para  todos  los  tiempos  y todas  las 
edades  — como  de  hecho  la  impuso  en  los  pueblos  coloniza- 
dos— , nunca  pensó  que  otros  pudieran  reclamarle  su  propio 
humanismo  y el  derecho  a la  palabra  6o. 

Esta  observación,  lejos  de  restar  valor  a la  teología  clásica,  le 
reconoce  el  espíritu  con  que  abordó  los  problemas  y preguntas 
de  su  propia  circunstancia  histórica.  Si  bien  las  respuestas  que 
encontró  a las  preguntas  de  su  realidad,  apoyada  en  las 
herramientas  disponibles  en  su  tiempo  (las  corrientes  filosóficas 
platónicas  y neo-platónicas),  no  puedan  ser  las  soluciones  a los 
problemas  de  nuestra  propia  realidad,  lo  que  permanece  es  el 
espíritu  propio  de  toda  teología  cristiana.  Es  decir,  el  esfuerzo 
permanente  por  dar  respuesta  a los  interrogantes  de  la  realidad 
actual  a la  luz  del  dato  revelado  y de  los  mejores  aportes  de  la 

65  Es  al  tamen  te  significa  ti  vo  que  el  reclamo  a ser  sujetos  de  la  historia,  ser  considerados 
en  su  integridad  humana  por  parte  de  los  pueblos  oprimidos,  razas  despreciadas, 
culturas  marginadas  y mujeres  doblemente  oprimidas,  sea  una  constante  en  el 
pensamiento  teológico  de  G.  Gutiérrez.  Baste  mencionar  solamente  algunos  de  sus 
trabajos:  Beber  en  su  propio  pozo.  Ed.  CEP2,  Lima,  1983,  pág.  21;  «Pobres  y liberación 
en  Puebla»,  en:  La  fuerza  histórica  de  los  pobres.  Ed.  CEP,  Lima,  pág.  260;  «Un  lenguaje 
sobre  Dios»,  en:  Concilium  20  (1984),  pág.  57. 
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tradición  cristiana.  Lo  que  permanece  es  el  espíritu,  la  actitud 
con  la  que  enfrentó  su  propia  historia.  Lo  cual,  no  significa  que 
sus  soluciones  sean  válidas  para  todos  los  tiempos,  todas  las 
edades  y todos  los  pueblos  66.  Si  en  su  modelo  de  humanidad  no 
incorpora  a las  mujeres  como  sujetos  de  pleno  derecho,  entonces 
no  llena  las  aspiraciones  de  una  humanidad  plena  para  mujeres 
y hombres.  No  responde  a las  expectativas  de  las  mujeres.  Esta 
teología,  y otras  que  anulen  la  palabra  y la  calidad  humana  de 
las  mujeres,  evidenciarán  el  cinismo  de  seguir  hablando  en  nom- 
bre de  toda  la  humanidad,  cuando  en  realidad  subordinan  a 
buena  parte  de  ella. 

La  mujer  trata  de  establecer  una  perspectiva  que  no  anule  las 
expectativas  de  sus  compañeros,  pero  sí  que  desautorice  un 
humanismo  que  les  niegue  humanidad  o que  condene  a los 
pueblos  oprimidos  a seguir  regateando  la  suya.  En  este  sentido, 
el  quehacer  teológico  de  la  mujer  se  forja  como  palabra  cance- 
ladora  de  la  infra-humanidad  a la  que  han  sido  reducidas  las 
mujeres,  y asume  una  lógica  canceladora  del  inhumanismo  al 
que  han  sido  relegados  los  pueblos  oprimidos.  Se  crea  como  un 
pensamiento  arraigado  en  las  necesidades  y en  las  metas 
liberadoras  de  la  realidad  latinoamericana  para  contribuir  en  la 
plena  realización  de  mujeres  y hombres  como  sujetos  de  su 
historia.  De  este  modo,  muestra  las  posibilidades  inéditas  de  un 
pensar  que,  por  ser  cancelador  de  subordinaciones  y de  prejuicios 
machistas,  viene  a realizar  un  verdadero  acto  de  liberación 
humanizando  el  horizonte  de  nuestra  historia  67.  En  este  proceso, 
reescribe  la  historia  y recupera  no  una  versión  plagiada,  sino  la 
crónica  verdadera  de  la  existencia  humana  abierta  siempre  al 
insondable  misterio  de  Dios. 


3.  La  sexualidad  como  fuente  de  liberación 

En  el  quehacer  teológico  que  realizan  las  mujeres,  la  sexua- 
lidad humana,  además  de  ser  un  tema  sobre  el  que  es  necesario 
pronunciarse,  constituye  una  dimensión  que  ejercitan  formalmente 
en  el  mismo  acto  del  teologizar.  La  elaboración  teológica  envuelve 
la  inteligencia  y el  cuerpo,  la  razón  y el  afecto,  la  cordura  y el 
placer,  el  cariño  y la  firmeza.  A los  presupuestos  que  hemos 
mencionado  anteriormente,  habrá  que  añadir  éste  de  la  se- 
xualidad. Del  significado  que  se  le  otorgue,  puede  ser 

66  Sobre  este  tema,  cf.,  L.  F.  Crespo,  «Método  teológico.  Notas  sobre  la  reflexión 
teológica  en  América  Latina»,  en:  Serie  Iglesia  y Religión  (CAM)  18  (1983),  págs.  1-19. 

67  Sobre  la  conciencia  canceladora  de  prejuicios  y la  conciencia  liberadora,  cf . L.  Zea, 
La  filosofía  americana...,  op.  cit.,  págs.  159-160. 
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experimentada  como  fuente  de  liberación  o como  esfera 
generadora  de  infelicidad  como,  parece  ser,  lo  ha  sido  por  mucho 
tiempo  para  las  mujeres. 


3.1.  La  pertenencia  de  la  sexualidad 
a la  existencia  humana 

No  hay,  en  verdad,  ningún  otro  campo  que  la  moral  cristiana, 
la  cultura  machista  y la  sociedad  en  general  hayan  creado  de 
forma  tan  perturbadora  y culpabilizante  para  las  mujeres  como 
éste  de  su  sexualidad.  La  negación  de  la  bondad  sexual,  el  me- 
nosprecio del  cuerpo  y la  exclusión  de  la  experiencia  gratificante 
del  placer,  han  sido  constantes  a lo  largo  de  la  historia  en  las 
sociedades  conformadas  bajo  la  influencia  del  pensamiento 
occidental  cristiano  androcéntrico  68.  En  este  marco,  la  identidad 
sexual  de  la  mujer  está  polarizada  más  hacia  la  represión,  la 
culpa  y el  sacrificio,  que  hacia  la  plenificación  humana.  En  efecto, 
aun  cuando  la  iglesia  ha  intentado  combatir  los  esquemas 
dualistas  y malformantes  de  la  sexualidad,  no  puede  decirse  hoy 
que  haya  logrado  enfrentar  este  aspecto  de  forma  integral  y 
satisfactoria  para  las  mujeres.  Se  aprecia,  más  bien,  una  postura 
ambigua,  y en  ocasiones  reduccionista,  en  cuanto  que  en  la  prác- 
tica perpetúa  la  superioridad  masculina,  los  estereotipos  subor- 
dinacionistas  de  género  y las  relaciones  asimétricas  entre  los  sexos. 
Tales  posturas  respecto  de  la  sexualidad,  según  el  conocido 
estudio  de  la  Sociedad  Teológica  Católica  de  América,  obedece  a 
varios  factores: 

La  tradición  de  la  Iglesia  está  marcada  por  una  evolución  que 
abarca  unos  tres  mil  años  y ha  estado  sometida  a una  pluralidad 
de  influjos  religiosos,  culturales  y filosóficos.  La  doctrina  católica, 
cuyas  raíces  se  encuentran  en  la  biblia,  que  a su  vez  encierra  el 
testimonio  de  una  evolución  moral  y abarca  una  diversidad  de 
teologías,  nos  ha  sido  transmitida  por  los  Padres  de  la  Iglesia  y los 
escolásticos  medievales,  con  todas  las  limitaciones  de  su  condición 
histórica  pre-científica.  El  pensamiento  católico  muestra  hoy 
todas  las  huellas  de  un  inadecuado  conocimiento  de  la  biología, 
de  unos  tabúes  religiosos,  del  trato  infrahumano  tradicionalmente 
dado  a la  mujer  y de  una  filosofía  dualista  de  la  naturaleza  humana. 
Aparte  de  la  complejidad  del  tema  en  sí,  tenemos  la  complejidad 


68  Gran  parte  de  esta  influencia  se  debe  a la  longevidad  de  la  cristiandad,  cuyo 
soporte  teológico-an tropológlco  se  encuentra  en  San  Agustín  y Santo  Tomás  de 
Aquino,  cf.  K.  E.  Borresen,  Subordination...,  op.  cit.  Este  fenómeno  no  es  exclusivo  de 
la  tradición  cristiana,  ya  que  es  compartido  por  las  culturas  de  oriente;  baste  recordar 
la  excesiva  sumisión  de  las  mujeres  en  el  islam  y el  budismo. 
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de  la  antropología  cristiana.  La  sexualidad,  enraizada  en  el  núcleo 
mismo  del  ser  humano,  sólo  puede  ser  adecuadamente 
contemplada  dentro  del  contexto  de  la  persona  total  y de  la  totalidad 
de  la  vida  humana 69 . 

En  esta  perspectiva,  la  sexualidad  se  entiende  en  su  sentido 
más  amplio  como  una  dimensión  inherente  a la  existencia  hu- 
mana, y no  como  algo  exterior  a la  propia  corporalidad  y al 
espíritu  de  hombres  y mujeres.  Lejos  de  reducirse  al  solo  acto 
sexual  o a la  mera  genitalidad,  en  la  sexualidad  se  reconoce  un 
dinamismo  que  invade,  influye  y afecta  todos  los  actos  de  la 
persona  en  todas  las  dimensiones  de  su  existencia.  Se  encuentra 
en  el  núcleo  y centro  de  su  total  respuesta  vital.  Incluye  lo  bioló- 
gico, lo  psicológico  y lo  espiritual  en  mujeres  y hombres.  Como 
dimensión  inherente  a la  existencia  humana,  está  siempre  en 
respectividad  con  su  naturaleza  de  seres  sociales,  comunitarios  y 
relaciónales.  En  este  sentido,  la  sexualidad  es  una  dimensión  que 
debe  plenificar  a la  persona  humana  como  sujeto  comunitario- 
individual.  Por  su  carácter  relacional,  debe  llevar  a la  pertenencia 
mutua,  amorosa,  solidaria,  entre  la  pareja  y de  ésta  con  la  co- 
munidad 70.  Desde  la  perspectiva  teológica,  — indica  L.  Sowle 
Cahill — 

...la  diferenciación  sexual  como  varón  y mujer  es  buena,  es  parte 
de  la  humanidad  en  cuanto  creada  ( naturaleza  humana),  y no  es 
incompatible  con  la  inclusión  de  ambos,  varón  y mujer,  en  lo  que 
se  indica  por  imagen  de  Dios. . . La  sexualidad  y la  diferencia  sexual 
competen  a la  persona  entera,  no  reduccionista  ni  dualistamente 
limitadas  a los  órganos  reproductivos.  El  hecho  de  que  la 
humanidad  se  caracteriza  por  la  libertad,  vuelve  imposible 
cualquier  confinamiento  estrecho  de  la  expresión  de  lo  masculino 
y lo  femenino  a las  funciones  de  propagación  y sobrevivencia  de 
la  especie.  Un  ser  humano  posee  tal  dignidad  que  trasciende  las 
especies  y el  valor  de  su  mantenimiento,  y tiene  libertad  respecto 
de  la  plenificación  de  tal  dignidad  71 . 


69  A.  Kosnik  (dir.).  La  sexualidad  humana.  Nuevas  perspectivas  del  pensamiento  católico. 
Catholic  Theological  Society  of  America-  Ed.  Cristiandad,  Madrid,  1978,  pág.  19  (el 
énfasis  es  nuestro).  Con  todo,  el  campo  de  la  moral  sexual  y la  sexualidad  en  general 
constituyen  uno  de  los  mayores  desafíos  que  enfrenta  la  iglesia  católica  hoy.  Cf.  R. 
Radford  Ruether,  Contemporary  RomanCatholicism.  Crisesand  Challenges.  Kansas  Qty: 
Sheed  & Ward,  1987,  págs.  24-45. 

70  «La  diferencia  sexual  y las  relaciones  son  intrínsecamente  humanas,  buenas  y 
fructíferas...  De  acuerdo  al  Génesis  1 y 2,  entonces,  la  humanidad,  los  dos  sexos,  y la 
sexualidad,  son  creadas  buenas  y están  destinadas  a una  existencia  armoniosa  y 
productiva»,  L.  Sowle  Cahill,  Between  the  Sexes.  Foundations  for  a Christian  Ethics  of 
Sexuality.  Ed.  Fortress  Press,  Philadelphia/Paulist  Press,  New  York,  1985,  págs.  52- 
55. 

71  Jbid.,  pág.  99. 
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En  esta  óptica,  la  realidad  sexual  configura  a la  persona  como 
hombre  o como  mujer,  forma  parte  de  su  estar  corporal  en  el 
mundo,  tanto  si  se  le  admite  como  si  se  le  quiere  suprimir. . 

Por  este  motivo,  aun  cuando  existen  modos  diversos  de  vivir 
la  sexualidad,  ésta  debe  ser  incorporada  como  dimensión  que 
potencia  la  liberación  integral  y la  plenitud  de  las  personas.  En 
efecto,  esta  dimensión  debe  ser  incorporada  en  todo  proyecto 
emancipador  ya  que  la  liberación  económica  y política  no  pueden 
darse  a costa  de  la  opresión  sexual,  que  de  forma  particular 
experimentan  las  mujeres.  Y es  que  las  formas  concretas  de  vivir 
y comprender  la  sexualidad  humana  son  producto  histórico-so- 
cial  72  y pueden  contribuir  en  la  realización  de  las  personas  en 
cuanto  sujetos,  o pueden  actuar  como  factor  profundamente 
opresivo.  Toda  sociedad  humana  ha  creado  un  significado 
específico  para  la  sexualidad  y ha  establecido  normas  para  vivirla 
personal  y socialmente.  El  problema,  desde  el  punto  de  vista  de 
la  mujer,  es  que  estos  significados  y estas  normas  han  partido 
siempre  del  interés  masculino,  cuyo  resultado  ha  cristalizado  en 
la  cultura  machista.  La  óptica  androcéntrica  ha  logrado,  además, 
una  gran  capacidad  de  reacomodo  en  las  diversas  conformaciones 
sociales  conocidas  hasta  hoy. 

Esto  quiere  decir  que  el  sentido  de  la  sexualidad  no  nos  viene 
dado  por  la  naturaleza  de  una  vez  para  siempre,  con  inmutado 
valor  para  siempre.  La  sexualidad  tiene  un  sentido,  pero 
investigable,  jamás  agotado,  abierto  a las  percepciones  constan- 
tes de  unos  y otros  pueblos.  Ese  sentido  es  patrimonio  de  la 
cultura  más  que  de  la  naturaleza.  Lo  que  explica  que,  de  cara  a la 
misma  realidad,  encontremos  frecuentes  actitudes  y costumbres 
muy  diversas...  Por  lo  mismo,  esas  culturas  son  susceptibles  de 
estudio,  de  análisis  y confrontamiento  73 . 

En  América  Latina  parece  clara  una  profunda  insatisfacción 
en  las  mujeres  respecto  de  las  formas  sociales,  políticas,  culturales 

72  A esto  se  refiere  la  categoría  de  género  que  señalamos  en  el  capítulo  primero.  «Se 
nace  con  características  biológicas  de  hombre  o mujer,  con  diferencias  anatómicas 
entre  los  sexos  pero  socialmente  el  sujeto  se  comportará  de  acuerdo  al  conjunto  de 
normas  y prescripciones  que  dicta  la  sociedad  y la  cultura  sobre  lo  que  es  el 
comportamiento  masculino  y el  femenino.  Pero,  aunque  los  papeles  cambian  de 
acuerdo  a la  cultura  y al  momento  histórico,  sostiene  una  división  básica:  el  género 
femenino  es  el  encargado  de  la  esfera  de  lo  privado  y el  masculino  de  la  esfera  de  lo 
púbüco.  El  problema  está  en  que  la  estructuración  del  género  es  tan  fuerte  que  llega 
a pensarse  como  algo  natural»,  M.  González,  ¿Qué  es  el  feminismo?  Breve  historia  y 
aproximaciones  teórico-políticas,  op.  cit.,  pág.  27. 

72  B.  Forcano,  Nueva  ética  sexual.  Ed.  Paulinas3,  Madrid,  1981,  pág.  40.  Para  el  debate 
actual  sobre  la  sexualidad  según  diversos  modelos  antropológicos,  ver:  A.  E.  Carr, 
Transforming  Grace.  Chrislian  tradition  and  Women'sexperience.  San  Francisco,  Harper 
& Row,  1988,  págs.  117-128. 
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y religiosas  por  las  que  se  ha  conculcado  su  vivencia  de  la 
sexualidad,  tanto  en  la  esfera  biológica  y afectiva  como  en  lo  que 
atañe  a su  identidad  de  género.  Consecuentemente,  se  enfatiza  la 
necesidad  de  abordar  estas  cuestiones  no  de  forma  fragmentaria 
sino  articuladas  en  la  visión  de  un  proyecto  liberador,  integral  y 
participativo  74. 


3.2.  Importancia  de  la  sexualidad  en  la  construcción 
de  la  identidad 


La  toma  de  conciencia  de  la  importancia  de  la  sexualidad  y 
la  búsqueda  de  nuevas  formas  de  relación  entre  hombres  y 
mujeres,  tienen  que  ver  con  el  proceso  creciente  de  movilización 
y organización  de  las  mujeres  en  tomo  a innumerables  actividades 
relacionadas  con  la  defensa  y lucha  por  la  vida,  como  hemos 
indicado  en  capítulos  anteriores.  Las  mujeres  se  han  encontrado 
en  el  seno  de  los  MS  populares  no  como  miembros  asexuados 
del  sujeto  popular,  sino  como  mujeres  triplemente  oprimidas. 
Problema  de  otra  índole  es  el  grado  de  sistematización  que  hayan 
logrado  respecto  de  sus  propias  reivindicaciones.  Por  lo  pronto, 
no  puede  negarse  que  estaban  ahí  agredidas  por  un  sistema 
económico  excluyente  y por  la  violencia  machista.  Este  hecho 
permite  explicar  por  qué  la  sexualidad  y la  construcción  de  una 
nueva  identidad  de  género  hayan  sido  articuladas  muy  pronto 
en  las  luchas  políticas,  y al  revés,  pronto  se  descubrió  el  carácter 
político  de  la  subordinación  de  la  mujer. 

Por  ejemplo,  un  fenómeno  que  hasta  muy  recientemente  no 
había  salido  a luz  es  la  violencia  sexual  que  enfrentan  las  mujeres 
en  la  relación  de  pareja.  Las  mujeres  son  maltratadas  física  y 
psicológicamente  bajo  el  supuesto  de  que  el  marido  o compañero 
tiene  el  derecho  sobre  el  uso  de  su  cuerpo,  pero  además,  esta 
violencia  difícilmente  sale  a la  arena  pública,  sea  por  temor  a 
delatarlo,  sea  porque  se  considera  esencialmente  como  un  asunto 
privado  . Aun  cuando  tiene  múltiples  raíces  de  carácter 
estructural,  lo  cierto  es  que  un  medio  al  que  recurren  la  mayoría 
de  los  hombres  para  resolver  los  conflictos  familiares  son  los 


74  Varias,  «Educación  popular  y construcción  de  la  identidad  de  género»,  en: 
Tejiendo  Nuestra  Red  2 (1989),  págs.  15-17. 

75  La  Oficina  Legal  de  la  Mujer  de  la  Asociación  de  Mujeres  Nicaragüenses  Luisa 
Amanda  Espinoza  (AMNLAE),  en  Nicaragua,  tomó  la  iniciativa  de  combatir  el 
maltrato  y la  violencia  contra  las  mujeres  dado  el  alto  grado  de  incidencia  en  el  país. 
Cf.  Varias,  Aporte  al  mal  trato  en  la  relación  de  pareja.  Ed.  AMNLAE-Nacional,  Managua, 
1986.  También  pueden  consultarse  las  investigaciones  sobre  vida  cotidiana  y 
violencia  hada  las  mujeres,  realizadas  por  el  Equipo  de  Mujeres  en  Acción  Solidaria 
(EMAS),  Coyoacán-México,  1989. 
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golpes  contra  la  mujer,  e incluso  de  ambos  contra  los  hijos.  En 
Nicaragua  y México,  esta  es  una  práctica  extendida;  en  Perú,  el 
70%  de  todos  los  crímenes  reportados  por  la  policía  se  refieren 
a mujeres  golpeadas  por  su  pareja;  en  Quito  (Ecuador),  el  80%  de 
mujeres  han  sido  golpeadas  por  su  pareja;  sólo  en  Sao  Paulo 
(Brasil),  se  reportaron  18  mil  casos  de  mujeres  golpeadas  por  su 
pareja  de  1986  a 1987  76. 

A la  violencia  física  se  añade,  por  desgracia,  la  culpabilidad 
que  experimenta  la  mujer  respecto  de  sus  emociones  y sen- 
timientos, como  consecuencia  del  tratamiento  que  la  iglesia  ha 
dado  a las  relaciones  sexuales  estrictas  otorgándoles  una  carga 
peyorativa  de  pecaminosidad.  Actualmente  las  mujeres  están 
descubriendo  que  su  vivencia  de  la  sexualidad,  por  ser  parte 
fundamental  de  la  existencia  humana,  no  tiene  por  qué  ser 
violenta  y represiva.  Más  todavía:  se  resisten  a que  sea  así.  Si 
tiene  que  ver  con  lo  más  hondo  de  la  humanidad  en  su  respectiva 
diferencia  modal,  entonces  tiene  que  ver  con  la  vida  y con  la 
liberación  de  la  persona  humana  y de  los  pueblos,  tiene  que  ver 
con  la  convivencia  y con  la  solidaridad  entrañable  que  debe  existir 
entre  hombres  y mujeres.  En  este  sentido,  no  sorprende  que  sean 
las  mujeres  quienes  expliciten  la  importancia  de  la  dimensión 
sexual  en  la  construcción  de  identidad  de  las  personas.  Ellas 
insisten  en  la  necesidad  de  incorporar  la  experiencia  de  opresión- 
liberación  sexual  de  las  mujeres  en  los  análisis  de  la  realidad 
latinoamericana,  en  las  propuestas  de  cambio  social  y en  el  trabajo 
teológico. 

No  obstante,  advierte  C.  Lora,  «la  visión  masculina  de  la 
realidad  tenderá  a minusvalorar  la  influencia  de  la  dimensión 
sexual,  pues  no  siente  que  ésta  defina  realmente  su  vida».  Esta 
visión,  sigue  diciendo,  no  es  únicamente  la  de  los  hombres,  sino 
«la  que  impera  en  una  sociedad  donde  el  hombre  ha  tenido  una 
predominancia  en  el  conjunto  de  la  vida  social,  marcando,  por  lo 
tanto,  los  esquemas  de  conocimiento  de  la  misma»  77 


76  Cf.  L.  Heise,  Crimes  ofGender.  Ed.  Worldwatch  Institute,  Documented  Prevalence 
of  violence  against  women,  March-April  (1989),  pág.  14.  El  caso  más  irracional  de 
violencia  contra  la  mujer  es  la  mutilación  de  sus  órganos  genitales  desde  la  infancia 
(clítoris,  labios  menores  y labios  mayores)  en  algunos  países  de  Africa  (Sudán, 
Senegal,  Ghana,  Kenya,  Gambia,  Guinea,  Sierra  Leona  y Somalia,  entre  otros), 
particularmente  en  los  pueblos  de  raíz  muslim  e islámica,  así  como  en  países  del  Este 
Medio,  la  península  arábiga,  el  Golfo  Pérsico,  Malasia  y la  Isla  de  Java.  De  acuerdo 
a la  organización  Mundial  de  la  Salud,  más  de  80  millones  de  mujeres  han  padecido 
esta  mutilación.  Su  origen  reside  en  el  control  que  ejerce  el  hombre  sobre  la 
sexualidad  y el  placer  de  las  mujeres,  e intenta  asegurar  la  virginidad  de  la  mujer 
hasta  el  matrimonio,  cf.  Ibid. , págs.  18  ss.  Este  hecho  inhumano  debe  ser  denunciado 
y rechazado  por  las  mujeres  de  todas  las  latitudes  de  la  tierra. 

77  C.  Lora,  «Mujer,  víctima...»,  op.  cit.,  pág.  34. 
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Mientras  que  la  incorporación  del  hombre  al  terreno  de  la 
práctica  social  no  lo  enfrenta  de  inmediato  a su  identidad  sexual 
— pues  tradicionalmente  le  compete  lo  público — , en  el  caso  de  la 
mujer  sucede  lo  contrario.  Incursionar  en  lo  público  la  enfrenta 
de  inmediato 

...ante  la  desaprobación  del  marido,  la  dificultad  para 
compatibilizar  esa  práctica  con  el  cuidado  de  los  hijos  y su  tarea 
doméstica.  Esta  experiencia  la  lleva  a incorporar  a su  reflexión  y 
a sus  demandas,  los  aspectos  relacionados  con  su  identidad  de 
género  n. 

De  este  modo,  todas  las  actividades  de  las  mujeres  están 
marcadas  por  su  sexualidad  y exigen  ser  tomadas  en  cuenta  para 
un  mejor  avance  de  los  procesos  liberadores.  La  dimensión  sexual 
está  en  respeetividad  con  las  otras  dimensiones  de  la  existencia 
humana.  No  es  una  parcela  autónoma.  Por  ello,  las  mujeres 
entienden  que  debe  empezar  a construirse  un  nuevo  tipo  de 
relaciones  entre  hombres  y mujeres  y entre  los  pueblos,  con  todas 
sus  dificultades  y desafíos.  Esto  implica  asumir  cambios  de  fondo 
desde  lo  cotidiano  de  la  vida  en  las  relaciones  familiares,  en  las 
relaciones  de  pareja,  de  amistad,  en  la  distribución  equitativa  de 
tareas,  en  la  común  producción  y reproducción  social,  en  la 
expresión  del  afecto,  en  los  gestos  que  fortalezcan  la  solidaridad 
y,  en  resumen,  en  toda  experiencia  que  humanice  la  vida.  Por  lo 
demás,  la  vida,  sin  la  experiencia  afectiva  y sexual,  simplemente 
no  es  vida. 

Finalmente,  asumir  la  sexualidad  como  fuente  de  liberación 
implica  devolver  a la  vida  cotidiana  su  dimensión  política,  cuya 
consideración  invita  a buscar  soluciones  colectivas  a problemas 
que,  hasta  hace  poco,  se  han  visto  sólo  en  su  dimensión  personal 
y privada  79 . En  la  perspectiva  de  la  mujer,  la  vida  privada  y la 
vida  publica  están  llamadas  al  cambio.  Este  presupuesto  abre  la 
posibilidad  de  articular  coherentemente  las  necesidades  y deseos 
de  los  diversos  actores  que  constituyen  el  sujeto  popular  y,  ade- 
más, otorga  mayor  hondura  al  análisis  de  las  relaciones  humanas 
implicadas  en  un  proyecto  liberador.  La  superación  de  las 
relaciones  asimétricas  entre  hombres  y mujeres  es  una  de  ellas  80. 


78  Idem. 

79  M.  González  B.,  ¿Qué  es  el  feminismo?,  op.  cit.,  pág.  8. 

80  «Creemos  necesario  asumir  el  proceso  de  liberación  de  la  mujer  de  manera 
integral.  Una  propuesta  de  cambio  que  no  tome  en  cuenta  la  opresión  a nivel  sexual, 
no  libera  totalmente  a la  mujer.  Al  mismo  tiempo,  la  reivindicación  de  la  liberación 
femenina  con  un  acento  excesivo  en  la  cuestión  sexual,  no  aborda  el  problema  de 
conjunto,  ni  ataca  la  raíz  y así,  tampoco  se  podrá  producir  una  liberación  integral», 
C.  Bamechea,  «Sexualidad,  vivencias  y actitudes  de  la  mujer  popular»,  en:  Varias, 
Mujer,  víctima...,  op.  cit.,  pág.  86. 
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En  definitiva,  cuando  las  mujeres  proponen  en  su  reflexión 
la  necesidad  de  recuperar  el  carácter  liberador  de  la  sexualidad, 
están  restituyendo  al  conocimiento  y a la  experiencia  el  sabor 
profundo  de  la  vida  humana.  Con  este  acento,  en  verdad,  puede 
decirse  que  la  sexualidad  conlleva  un  intrínseco  carácter 
transformador  y relacional,  por  ello: 

...sirve  al  desarrollo  de  las  personas  humanas  llamándolas  a una 
constante  creatividad,  es  decir,  a la  plena  apertura  del  ser,  a la 
realización  de  todas  las  capacidades  de  la  personalidad,  a la 
expresión  y al  descubrimiento  constantes  del  yo  más  auténtico. 

La  procreación  es  un  aspecto  de  esta  llamada  a la  creatividad, 
pero  no  puede  decirse  en  modo  alguno  que  sea  la  única  razón  de 
la  expresión  sexual.  La  sexualidad  está  también  al  servicio  del 
desarrollo  de  la  auténtica  personalidad  al  llamar  a los  individuos 
a un  reconocimiento  más  claro  de  su  naturaleza  relacional,  de  su 
necesidad  absoluta  de  lanzarse  fuera  de  sí  mismos  para  abrazarse 
a los  demás  y lograr  la  plenitud  personal.  La  sexualidad  es  el 
medio  ingenioso  de  que  se  ha  servido  el  Creador  para  atraer 
constantemente  fuera  de  sí  mismos  a los  individuos  hacia  la 
relación  con  los  demás  81 . 


4.  La  lógica  de  la  vida  en  la  fuerza  de  las  mujeres 

En  la  perspectiva  teológica  de  las  mujeres  latinoamericanas 
puede  apreciarse  claramente  la  búsqueda  de  nuevos  conceptos 
que  recojan  lo  que  son,  en  verdad,  los  compromisos  y los  co- 
nocimientos de  la  mujer  en  su  lucha  cotidiana  por  la  vida. 

Este  esfuerzo,  contextualizado  en  el  campo  de  la  epistemo- 
logía teológica,  significa  explorar  sobre  nuevas  categorías  herme- 
néuticas que  no  sólo  hagan  justicia  a la  participación  activa  de  la 
mujer,  sino  que  sean  capaces  de  explicitar  también  los  contenidos 
propios  que  ella  imprime  al  proceso  de  liberación  específica  y 
global.  Si  en  un  pasado  no  muy  lejano  se  formalizaron  teóri- 
camente determinadas  categorías  con  las  cuales  se  leyó  e inter- 
pretó la  acción  de  la  mujer  — verbigracia  la  debilidad,  la  oscuridad, 
el  reposo,  lo  pasional,  lo  irracional,  etc. — , hoy  no  parecen  ya 
responder  a lo  que  ella  cree  parte  de  su  experiencia  personal  y 
colectiva.  Las  propiedades  de  la  mujer  creadas  por  el  pensamiento 
androcéntrico,  una  vez  elevadas  a la  categoría  del  ser,  han  sido 
interiorizadas  por  hombres  y mujeres.  Una  nueva  reflexión  que 
quiera  dar  cuenta  de  las  luchas  emancipadoras  en  favor  de  las 
mujeres  de  los  pueblos  oprimidos,  exige  un  serio  esfuerzo  de 
reformulación  y conversión  intelectiva  en  ambos. 

81  A.  Kosnik,  op.  cit.,  pág.  1 08.  Cf . L.  Sowle  Cahill,  op.  cit.,  pág.  56;  R.  Radford  Ruether, 
op.  cit.,  págs.  33-34. 
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De  lo  que  se  trata  es  de  leer,  interpretar  y verbalizar,  desde 
una  óptica  nueva,  la  existencia  cotidiana  de  las  mujeres.  Este 
cambio  paradigmático  quiere  restituir  a la  mujer  su  fuerza, 
autoridad,  liderazgo  y sabiduría,  como  aspectos  constitutivos  de 
su  identidad.  Como  veremos  más  adelante,  estos  aspectos  son 
incorporados  en  la  reflexión  bíblica  y teológica  de  las  mujeres 
latinoamericanas  y actúan  como  estructuras  teóricas  que  sirven 
para  dar  nombre  a lo  que,  desde  su  punto  de  vista,  constituye  la 
contribución  de  las  mujeres  en  la  transformación  de  las  realidades 
opresivas.  En  esta  medida,  las  nuevas  formulaciones  hechas  desde 
el  punto  de  vista  de  la  mujer  entran  necesariamente  en  fricción 
con  los  mitos,  marcos  teóricos,  categorías  y horizonte  del 
pensamiento  androcéntrico. 

Sin  embargo,  antes  de  seguir  adelante  conviene  hacer  una 
observación.  Los  aspectos  que  subrayamos  aquí  como  presu- 
puestos del  quehacer  teológico  de  la  mujer  en  América  Latina, 
no  han  sido  desarrollados  hasta  hoy  en  el  marco  explícito  del 
conocimiento,  sino  como  características  que  sirven  para  valorar 
las  nuevas  iniciativas  de  las  mujeres  en  los  campos  político  y 
eclesial.  No  obstante,  en  cuanto  contribuyen  a conceptualizar 
teológicamente  la  experiencia  y los  conocimientos  de  las  mujeres, 
nos  ofrecen  la  posibilidad  de  asumirlas  como  categorías 
hermenéuticas  — con  todo  su  peso  epistemológico — , dando  lugar 
a nuevas  y fecundas  creaciones  que  permiten  recoger  en  el  nivel 
de  la  reflexión,  dimensiones  silenciadas  por  la  reflexión  masculina. 
Permiten,  además,  la  autocrítica,  la  articulación  al  proceso  libera- 
dor de  la  comunidad  histórica  latinoamericana,  y el  reclamo  de 
las  luchas  y expectativas  de  las  mujeres  que  nos  precedieron  en 
su  esfuerzo  por  reivindicar  su  derecho  a la  vida.  Lo  que  aquí 
presentamos  como  presupuestos  pueden  encontrarse  en  todas 
las  reflexiones  teológicas  que  parten  de  la  situación  de  la  mujer 
latinoamericana,  como  si  fueran  hilos  de  una  misma  madeja. 
Todos  los  aspectos  se  articulan  en  torno  a un  mismo  núcleo: 
contra  la  lógica  injusta  irreversible  82  del  sistema  actual,  productor 
de  muertes,  las  mujeres  se  adhieren  obstinadamente  a la  lógica  de 
la  vida. 

Por  otro  lado,  aunque  no  se  trata  de  exclusivizar  criterios 
interpretativos  solamente  para  las  mujeres,  sí  se  quiere  subrayar 
el  contenido  propio  que  ellas  aportan  a partir  de  las  experiencias 
ya  en  marcha  a nivel  colectivo  y personal.  Lo  que  aquí  vamos  a 
desarrollar  no  es  un  producto  acabado  y definitivo;  se  trata,  más 
bien,  de  señalar  aquellos  elementos  nuevos  que  vamos 

82  La  lógica  de  la  muerte  es  propia  del  orden  económico  internacional  actual,  cf.  E. 
Tamez,  «Justicia  y justificación  en  ocasión  de  la  deuda  externa  de  América  Latina», 
en:  Pasos  22  (1989),  págs.  11-13. 
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descubriendo  como  adecuados  para  comprender  nuestra  propia 
existencia.  Requieren,  pues,  de  mayor  diálogo  y futuras  re- 
elaboraciones. 

De  acuerdo  a I.  Gebara,  hay  un  eje  fundamental  que  ca- 
racteriza al  movimiento  de  liberación  de  la  mujer  en  nuestros 
días. 

Se  trata  de  la  fuerza  colectiva  de  las  mujeres,  fuerza  que  comienza 
a ser  reconocida  y valorada  en  las  diversas  organizaciones 
populares  y,  de  manera  especial,  por  las  mujeres  mismas.  Es  un 
signo  de  los  tiempos  ¿De  qué  fuerza  se  trata?  De  una  fuerza  con 
múltiples  expresiones  históricas,  que  tiene,  sin  duda,  aspectos 
positivos  y negativos.  Esto  forma  parte  de  la  existencia  humana. 
Toda  acción,  toda  expresión  y todo  sentimiento  están  siempre 
marcados  por  lo  positivo  y lo  negativo.  Todo  lo  que  es  humano 
comporta  estas  dos  expresiones  de  energía,  indispensables  para 
la  evolución  de  la  naturaleza  y de  la  historia  M. 

Así,  con  el  matiz  de  la  posible  ambigüedad  inherente  a la 
experiencia  humana,  se  resaltan  los  aspectos  positivos  de  esta 
fuerza  colectiva  que,  sin  duda,  está  atravesada  por  la  búsqueda 
constante  de  la  vida. 


4.1.  La  originalidad  de  la  mujer  latinoamericana 

Aunque  ya  hemos  anticipado  algunas  ideas  respecto  a este 
acápite,  queremos  delimitar  ahora  el  tema  en  el  contexto  del  eje 
arriba  señalado.  Efectivamente,  las  mujeres  latinoamericanas  no 
han  asimilado  de  manera  definitiva  la  imposición  de  valores,  tareas, 
modelos  o proyectos  socio-religiosos  que  implican  la  pérdida  de 
su  calidad  humana  o la  negación  de  su  derecho  a ser  sujetos  de 
la  historia.  Hoy  con  especial  fuerza,  pero  también  en  el  pasado, 
las  mujeres  han  luchado  por  realizar  su  propia  vocación. 
Afortunadamente  no  se  han  amoldado  del  todo  a las  condiciones 
de  opresión,  incluso  cuando  ni  siquiera  se  hablaba  de  una  toma 
de  conciencia  de  su  propia  situación.  Aun  en  esas  situaciones,  la 
rebeldía  estaba  presente. 

El  sentimiento  de  extrañeza  frente  a proyectos  foráneos 
subordinacionistas  cristaliza  en  una  voluntad  colectiva 
transformadora,  encaminada  hacia  la  creación  y re-creación  de  la 
justicia  y la  vida.  Intentando  delinear  su  propio  rostro,  escuchar 
el  sonido  de  su  voz  y palpar  la  textura  de  su  piel,  las  mujeres  han 
acabado  por  encontrar  la  dracma  que  habían  perdido,  por  oír  sus 

83  I.  Gebara,  «La  opción  por  el  pobre  como  opción  por  la  mujer»,  en:  Concilium  214 
(1987),  pág.  468  (el  énfasis  es  nuestro). 
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cantos  de  gozo  y de  lamento,  por  reconocerse  en  su  más  concreta 
expresión  como  mujeres  indias,  negras,  mestizas  y blancas, 
involucradas  todas  en  un  mismo  destino  que  las  hermana  en  las 
luchas,  resistencias  y esperanzas.  Mujeres  latinoamericanas  que 
no  han  podido  nunca  renunciar  ni  a sus  culturas  ancestrales,  ni 
a los  gestos  compasivos,  ni  a su  derecho  a la  vida.  Si  algún  día 
pensaron  que  tenían  la  identidad  perdida,  hoy  caen  en  la  cuenta 
de  que  en  este  continuo  buscar  a partir  de  su  propia  situación,  en 
lugar  de  perderla,  la  van  tejiendo  de  nuevo. 

4.2.  La  resistencia  84 

Una  de  las  expresiones  más  evidentes  de  la  fuerza  colectiva 
de  las  mujeres  es  la  respuesta  que  han  dado  a las  diversas  formas 
que  adquiere  la  dominación  imperial.  I.  Gebara  señala  que 

...la  resistencia  de  las  n íujeres  en  América  Latina  ha  tomado  desde 
hace  veinte  años  la  expresión  de  la  defensa  de  la  vida  y del 
rechazo  de  la  sumisión  a las  fuerzas  políticas  y sociales  organizadas 
para  provocar  la  muerte.  Las  manifestaciones  contra  los  regímenes 
dictatoriales,  contra  los  autoritarismos  de  toda  especie,  contra  las 
discriminaciones  sexuales  y raciales,  contra  el  alza  de  precios  de 
los  alimentos  y otros  combates  sociales  han  marcado  la  entrada  de 
las  mujeres  en  un  escenario  más  amplio  que  el  doméstico.  Las 
mujeres  han  caído  en  la  cuenta  de  que  la  lucha  por  su  vida  y la  de 
sus  hijos  se  libra  también  fuera  de  los  cuatro  muros  de  la  casa...  las 
mujeres  comienzan  a gritar  y se  lanzan  a la  calle  para  reclamar  la 
liberación  de  prisioneros  políticos,  para  exigir  respeto  y justicia: 
histeria  colectiva  para  unos,  falta  de  juicio  para  otros,  don  del 
espíritu  para  los  que  han  comprendido  el  valor  y el  sentido  de  la 
lucha  por  la  vida  con  todas  las  energías  de  lo  humano  M. 

La  resistencia  de  las  mujeres  se  manifiesta  en  las  múltiples 
formas  que  inventan  para  oponerse  a la  condena  de  muerte  e 
inhumanismo  que  sobre  ellas,  sus  hijos  y compañeros,  ha 
decretado  el  sistema  socio-económico  machista  actual.  Las  luchas 
por  la  sobrevivencia,  por  el  trabajo  colectivo,  por  la  autogestión 
de  proyectos  populares,  por  la  multiplicación  del  pan  y por  las 
demandas  de  una  mejor  calidad  de  vida,  se  convierten  en 
expresión  de  su  inmensa  resistencia  y,  a la  vez,  en  afirmación 
transparente  de  que  un  orden  así  no  podrá  ser  nunca  el  propio 
de  las  mujeres  ni  de  los  pueblos  latinoamericanos. 


^ Ib  id.,  págs.  468-469. 
85  Ibid.,  pág.  468. 
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4.3.  La  creatividad 


86 

Para  I.  Gebara,  este  aspecto  es  otra  manifestación  de  la  fuer- 
za colectiva  de  las  mujeres.  Apunta,  sobre  todo,  hacia  los  cambios 
en  las  relaciones  humanas  producidos  en  los  últimos  años  a raíz 
de  la  irrupción  consciente  de  las  mujeres  en  nuestras  sociedades. 

Las  mujeres,  por  la  conversión  a sí  mismas,  al  otro  y a la  historia, 
han  podido  ayudar  con  su  comportamiento  a los  cambios  de 
valores  patriarcales  presentes  entre  nosotros.  Están  en  ello  todavía, 
pero  la  conciencia  del  cambio  es  cada  vez  más  fuerte.  Han 
contribuido,  además,  a poner  en  cuestión  una  especie  de  destino 
del  mundo  familiar,  organizado  jerárquicamente  bajo  la  tutela 
del  varón.  Y han  ayudado  a iniciar  nuevas  relaciones,  más 
igualitarias  entre  los  hombres  e incluso  a cambiar  algunos  aspectos 
del  papel  masculino.  Han  tomado  conciencia  del  valor  del  trabajo 
doméstico,  jamás  reconocido  como  tal,  y han  luchado  por  su 
verdadero  reconocimiento  y valoración.  Ésta  creatividad  es  una 
especie  de  recreación  del  mundo  en  diferentes  niveles,  hasta  el 
punto  de  que  se  puede  afirmar  ahora  que  hay  un  antes  y un 
después  del  despertar  de  la  conciencia  histórica  de  las  mujeres  en 
América  Latina 87. 

Sin  embargo,  la  creatividad  se  expresa  no  menos  en  otros 
campos.  Puede  verse,  por  ejemplo,  la  extraordinaria  aportación 
personal  y colectiva  en  la  renovación  del  campo  intelectual  88,  las 
artes,  la  artesanía,  la  poesía,  el  canto  popular,  la  pintura,  la  liturgia, 
la  teología  y hasta  la  milicia.  Todas  estas  aportaciones  recons- 
truyen creativamente  lo  que  por  siglos  se  les  ha  negado. 


4.4.  La  solidaridad  entrañable 

Frente  a la  lógica  de  dominio  que  acompaña  a los  centros  de 
poder  y a sus  aliados  locales;  frente  al  espíritu  impositivo  de  las 


86  Ibid.,  págs.  469-470. 

87  Idem. 

88  Los  últimos  años  han  visto  un  crecimiento  inusitado  de  centros  de  investigación 
y publicaciones  feministas,  lo  cual  es  signo  de  esperanza,  por  ejemplo:  Red  de 
Mujeres  del  Consejo  de  Educación  de  Adultos  de  América  Latina  (CEAAL);  Centro 
de  Investigación  y Educación  sobre  la  Condición  déla  Mujer  Mana  Quilla  (Ecuador); 
Asociación  de  Mujeres  Nicaragüenses  Luisa  Amanda  Espinoza  (AMNLAE-Nicara- 
gua);  M ujeres  para  el  Diálogo  (MPD-México);  Equipo  de  Mujeres  en  Acción  Solidaria 
(EMAS-México);  Centro  de  la  Mujer  Peruana  Flora  Tristón  (Perú);  Centro  de 
Investigación  para  la  Acción  Femenina  (CIPAF-República  Dominicana);  Centro 
Acción  de  la  Mujer  (Ecuador);  Asociación  de  Mujeres  Salvadoreñas  (AMS-E1  Salva- 
dor); Centro  de  Promoción  de  la  Mujer  Gregaria  Apoza  (Bolivia);  Organización 
Femenina  Popular  de  Barrancabermeja  (OFP-Colombia),  y otros. 
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instituciones  patriarcales,  las  mujeres  de  los  pueblos  oprimi- 
dos entienden  que  sistemas  como  éstos  no  pueden  ser  parte  ni  de 
sus  objetivos  ni  de  su  horizonte.  No  los  aceptan  porque  exclu- 
yen a las  mayorías  de  la  humanidad,  explotan  a los  pueblos  y 
oprimen  a las  razas,  a las  etnias  y a las  mujeres.  La  mujer  tiene 
una  visión  distinta  de  las  relaciones  entre  los  pueblos,  entre  los 
hombres  y mujeres  y de  ambos  con  la  tierra,  una  visión  a la  cual 
no  renuncia  y que  estaba  ya  presente  en  su  pasado.  Lo  que  hace 
ahora  es  recibirla  y prolongarla  como  herencia  irrenunciable  da- 
dora de  identidad  profunda.  Nos  referimos  a la  solidaridad 
entrañable  89. 

Esta  actitud  no  se  entiende  sólo  como  disposición  objetiva 
para  aliviar  el  dolor  y el  sufrimiento  de  otros,  sino  como  genuina 
inclinación  compasiva  hacia  quienes  les  es  arrebatada  la  vida 
concreta,  hace  propio  su  dolor,  y carga  sobre  sí,,  su  suerte  y su 
destino.  Combina  el  hecho  — el  alivio  a la  miseria — , con  la  fuente 
de  donde  brota  la  actitud  compasiva:  las  entrañas,  condensando 
en  un  solo  acto  la  realidad  y la  fuente,  el  hecho  y el  sentimiento, 
la  compasión  y la  pasión  por  el  otro.  La  lógica  solidaria  no  ha 
sido  sembrada  en  el  corazón  latinoamericano  por  los  vencedores 
de  la  historia.  Esta  ha  surgido  de  quienes  R.  Vidales  llama  los 
pueblos  profundos,  nuestros  pueblos  legendarios  siempre  presen- 
tes 90. 

89  Lo  que  llamamos  solidaridad  entrañable  tiene  que  ver  con  el  profundo  espíritu 
comunitario  ancestral  de  nuestros  pueblos,  sirva  de  referencia:  F .J.  González 
Camón,  «Identidad  del  hombre  latinoamericano  según  Leopoldo  Zea»,  en  \Anthropos 
14  (1987),  págs.  9-11;  L.  Sejoumé,  América  Latina.  Antiguas  culturas  precolombinas.  Ed. 
Siglo  XXL9,  México,  1987;  M.  León-Portilla  (ed.),  Crónicas  indígenas.  Visión  de  los 
vencidos,  vol.  6.  Ed.  Historia  16,  Madrid,  1985;  S.  Ramírez  Mercado,  El  pensamiento 
vivo  de  Sandino.  Ed.  Nueva  Nicaragua,  Managua,  1981;  V.  Gómez,  «Perspectivas  de 
la  mujer  andina»,  en:  I.  Foulkes  (ed.).  Teología  desde  la  mujer...,  op.  cit.,  pág.  78;  ver,  por 
ejemplo,  los  cantos  llenos  de  amor,  nostalgia  y ternura,  que  quedaron  consignados 
en  las  crónicas  indígenas.  En  su  visión  palmaria  de  la  tensión  realidad-tr ascendencia 
era  clarosu  sentido  comunitario,  pues:  «aquí  solamente  hemos  venido  a conocemos, 
solamente  tenemos  en  préstamola  tierra.  Vivamos  así  en  paz,  vivamos  en  concordia... 
¡sólo  por  su  mandato  nos  tenemos  cariño!  Y su  designio  recuerdo  y hemos  de  cesar 
en  la  turbación.  Aquí  tienes  tus  flores»,  M.  León-Portilla  (ed.).  Cantos  y crónicas  del 
México  antiguo.  Ed.  Historia  24,  Madrid,  1986,  págs.  142-143.  Igual  espíritu  se 
encuentra  en  el  relato  del  Chilam  Balam,  cf.,  Miguel  de  Rivera  (ed.),  Chilam  Balam  de 
Chumayel.  Ed.  Historia  20,  Madrid,  1986. 

90  R.  Vidales,  «La  insurgencia  de  las  etnias-utopía  de  los  pueblos  profundos»,  en: 
Varios,  La  esperanza  en  el  presente  de  América  Latina.  Ed.  DEI,  San  J osé,  1 983,  págs.  257- 
274;  «Cuando  uno  oye  el  testimonio  de  las  mujeres  valientes  nicaragüenses,  que 
lucharon  contra  la  dictadura  somocista  y que  ahora  entregan  su  vida  en  la 
reconstrucción  y defensa  de  la  revolución,  o el  testimonio  de  la  mujer  salvadoreña 
y guatemalteca  que  continúa  en  la  lucha,  las  demás  mujeres  de  América  Latina, 
guardamos  momentos  de  cierto  silencio,  en  actitud  de  respeto  y admiración;  y 
muchos  brazos,  pies,  cabezas  de  nosotras  se  prolongan  en  solidaridad  material  y 
espiritual  en  los  brazos,  pies  y cabeza  de  las  mujeres  centroamericanas»,  E.  Tamez, 
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No  es  extraño  para  nadie  el  calor  humano,  la  ternura,  el  tacto 
y el  afecto  que  caracteriza  el  ethos  cultural  latinoamericano,  y en 
especial  a las  mujeres.  Aunque  pueda  parecer  trivial  en  este  es- 
tudio, no  menoscaba  su  seriedad  el  reconocimiento  del  cariño  de 
las  mujeres.  Ser  cariñosas  no  es  un  defecto  ni  es  debilidad,  es  un 
valor  central  del  humanismo  original  de  los  pueblos  lati- 
noamericanos que  emana  del  sentido  de  la  convivencia.  Indica  la 
capacidad  de  formar  comunidades  no  excluyentes  y expresa,  al 
mismo  tiempo,  la  fuerza  espiritual  que  une  a las  mujeres  y a los 
pueblos  entre  sí:  son  relaciones  empapadas  de  solidaridad 
humana  91 . 

No  es  el  egoísmo  ni  el  afán  colonizador  la  característica 
nuclear  de  nuestros  pueblos,  sino  un  espíritu  constante  que  busca 
realizar  la  justicia,  la  paz,  la  liberación  y la  plena  realización  de 
la  humanidad  en  armonía  con  la  tierra.  Por  eso,  la  solidaridad 
entrañable  está  en  el  núcleo  de  la  identidad  de  la  mujer  latino- 
americana y es  un  presupuesto  que  encontramos  a lo  largo  de  su 
reflexión  de  fe. 


«Mujer  y varón  llamados  a la  vida.  Un  acercamiento  bíblico-teológico»,  en:  Ibid.,  pág. 
289. 

91  Cf.  F.  J.  González  Carrión,  «Identidad  del  hombre...»,  op.  cit.  Este  aspecto  es 
enfatizado  también  por  C.  Lora,  quien  subraya  la  solidaridad  de  la  mujer  pobre 
motivada  en  gran  parte  por  la  necesidad  común  de  solucionar  problemas  concretos 
personales  y colectivos;  junto  a la  eficacia  histórica  buscada  en  común,  nace  la 
amistad  y la  relación  afectiva.  «Uno  délos  rasgos  que  nos  han  impactado  más  en  esta 
experiencia  de  solidaridad  que  se  forja  desde  los  grupos  de  mujeres  es  la  intensidad 
de  la  relación  afectiva  que  se  va  tejiendo  entre  ellas...  con  frecuencia  desde  fuera  y 
sobre  todo  desde  criterios  machistas  se  juzga  la  dimensión  afectiva  como  una 
expresión  de  debilidad  en  la  capacidad  organizativa  de  la  mujer.  Sin  embargo  creo 
que  vale  la  pena  reflexionar  sobre  cual  es  el  espacio  que  tiene  la  amistad  como  valor 
de  un  proyecto  social  liberador,  y su  espacio  no  sólo  en  el  ideario,  sino  en  la  forma 
concreta  de  organizar  la  sociedad.  Tengo  la  convicción  que  la  mujer  es  la  portavoz 
de  este  aspecto  y me  pregunto  si  no  hay  en  ello  un  aporte  que  revoluciona  muy 
profundamente  nuestra  comprensión  del  proyecto  social.  Si  la  mujer  no  está  siendo 
en  esto,  portavoz  de  un  criterio  profundamente  evangélico:  amar  al  prójimo, 
portavoz  de  la  eficacia  radical  de  este  criterio  en  un  mundo  que  tiende  a olvidar  su 
condición  humana»,  C Lora,  Implicancias  teológicas...,  op.  cit.,  págs.  7-14.  Por  otro 
lado,  si  bien  poco  está  consignado  por  escrito  puede  constatarse,  en  efecto,  que  la 
dimensión  de  solidaridad,  amistad  y afecto  espontáneo  y sencillo  es  un  rasgo  que  se 
experimenta  en  los  diversos  encuentros  locales,  nacionales  o latinoamericanos  de 
mujeres.  Este  apoyo  genera  mayor  fuerza  espiritual  y,  en  muchos  casos,  es  ésta 
solidaridad  la  que  activa  en  muchas  la  capacidad  de  permanencia  en  diversos 
proyectos  de  trabajo,  de  investigación,  de  permanencia  prolongada  en  lugares 
difíciles  incluso  en  condiciones  de  soledad,  aislamiento,  carencia  y aridez.  Cualquiera 
quesea  el  lugarfísico,  las  mujereslatinoamericanas  comprometidas  con  la  liberación 
de  los  pobres  y la  propia,  nos  sentimoi  atadas  en  esta  red  de  solidaridad  entrañable. 
Se  trata  de  una  praxis  comunitaria  que  no  responde  a la  relación  fría,  individualista 
y cerrada  del  sistema  vigente,  sino  a la  ética  del  evangelio,  cf.,  E.  Dussel,  Etica 
comunitaria.  Ed.  Paulinas,  Madrid,  1986,  págs.  97  ss. 
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4.5.  La  libertad 


92 

Más  allá  de  las  posibles  dificultades  conceptuales,  indica  I. 
Gebara,  ésta  es  otra  expresión  de  la  fuerza  colectiva  de  las  mujeres. 
La  libertad 

...significa  para  nosotras  algo  así  como  un  soplo  de  aire  fresco  que 
penetra  con  más  intensidad  todas  las  partes  de  nuestro  ser  y nos 
permite  vivir  deotra  manera...  Hablar  delibertad  para  las  mujeres, 
sobretodo  las  mujeres  pobres  de  América  Latina,  es  vivir  y hablar 
de  Dios  de  otra  manera.  Es  entrar  en  un  horizonte  más  amplio  que 
un  concepto,  si  bien  este  es,  con  frecuencia,  un  instrumento 
importante.  Dios  no  es  ya,  para  una  parte  significativa  de  las 
mujeres,  la  imagen  del  varón,  padre,  esposo  o hijo,  sino  que  es 
espíritu,  soplo  de  vida,  energía  que  se  resiste  a ser  encasillada.  El 
movimiento  de  liberación  femenina  es  un  proceso  de  creatividad 
y libertad  teológica,  de  búsqueda  de  Dios,  de  realización  de  los 
signos  divinos,  de  reconocimiento  de  una  presencia  maravillosa 
en  la  vida  de  las  mujeres 93. 

A partir  de  la  experiencia  vivida,  las  mujeres  se  ponen  de  pie 
motivadas  por  el  Espíritu  de  Dios,  quien  recrea  su  interior  para 
transformar  su  debilidad  en  fuerza  y para  hacer  prevalecer  la 
vida  sobre  la  muerte  y el  espíritu  sobre  la  letra  y la  ley. 

La  fuerza  que  se  llama  libertad  — sigue  I.  Gebara — es  para 
muchas  mujeres  como  la  experiencia  de  estar  encinta  del  Espíritu. 

La  percepción  vivida  de  Dios  está  más  allá  de  lo  que  ha  sido 
impuesto  por  nuestra  cultura  machista.  Dios  existe,  está  en 
nosotras,  y nosotras  lo  vivimos  en  la  originalidad  de  nuestro  ser 
de  mujer,  de  nuestra  historia,  de  nuestros  problemas  y límites.  El 
es  la  fuerza,  la  energía  que  nos  impulsa  hacia  nosotras  y hacia  los 
otros  en  vista  de  algo  nuevo,  de  algo  más  grande  que  nosotras, 
pero  que  llegará  en  los  límites  de  esta  tierra 94. 

La  libertad  es  un  rasgo  original  en  la  experiencia  de  la  mujer 
y adquiere  mayor  relevancia  en  un  contexto  donde  todavía 
quedan  por  explorar  infinidad  de  caminos  nuevos.  No  es  otra 
cosa,  sino  ejercitar  sin  rebuscamientos  las  posibilidades  inéditas 
de  su  ser.  Con  su  contribución,  la  historia,  la  iglesia  y la  creación 
entera  pueden  ser  diferentes.  El  hondo  convencimiento  de  su 
llamada  a la  vida,  marca  en  la  mujer  la  ruta  para  no  repetir  de 
nuevo  las  sendas  que  encadenan. 


92  I.  Gebara,  op.  cit.,  págs.  470-471. 

93  Ibid.,  pág.  470. 

94  Ibid.,  pág.  471 
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4.6.  La  esperanza 

Bien  puede  decirse  que  no  hay  en  verdad  ninguna  dimensión 
más  paradigmática  en  las  mujeres  y en  los  pueblos  oprimidos 
que  ésta  de  la  esperanza.  Se  trata  de  una  fuerza  que  dinamiza  las 
luchas  liberadoras  y tiene  como  centro  la  certeza  de  que  Dios 
está  del  lado  del  oprimido,  de  que  su  causa  es  justa  y de  que  en 
esta  causa  se  juega  no  sólo  el  destino  histórico  y trascendente  de 
los  pobres  y oprimidos,  sino  también  el  de  la  humanidad  entera. 
Desde  el  otro  lado  del  poder,  desde  la  fuerza  de  la  insignificancia, 
se  sabe  que  aunque  el  sacrificio  es  inmenso,  ha  de  triunfar  la 
vida  sobre  la  muerte,  la  verdad  sobre  la  mentira,  el  bien  sobre  el 
mal,  el  amor  sobre  el  odio,  la  justicia  sobre  la  injusticia,  la 
solidaridad  sobre  el  egoísmo  y la  gracia  sobre  el  pecado.  La 
esperanza  no  es  un  ideal  lejano  ni  un  paliativo,  sino  una  honda 
fuerza  espiritual  — porque  proviene  del  Espíritu — que  anima  y 
fortalece  a los  pobres  en  las  conquistas  cotidianas.  Se  trata  de 
una  realidad  objetiva  afincada  no  en  el  vacío,  sino  en  el  anticipo 
de  la  justicia  y el  amor  de  Dios  experimentados  en  la  vida,  muerte 
y resurrección  de  Jesús.  Este  anticipo  lo  hemos  experimentado 
de  nuevo  en  la  pascua  liberadora  de  los  pobres  y oprimidos,  en 
cuyo  rostro  jesús  dijo  que  estaba.  En  realidad,  en  América  Latina 
no  se  puede  renunciar  a un  futuro  nuevo  de  justicia  y amor.  Sin 
embargo,  como  observa  I.  Gebara: 

...si  miramos  al  conjunto  de  la  historia  de  los  pobres  en  América 
Latina,  particularmente  en  estos  últimos  años,  nos  preguntaremos 
cómo  se  puede  hablar  de  un  futuro  nuevo,  cuando  en  la  mayor 
parte  de  los  países  el  número  de  pobres  ha  aumentado,  la  miseria 
y la  angustia  se  han  multiplicado,  las  injusticias  de  todo  tipo  son 
comida  y bebida  con  el  pan  y el  agua  cotidianos  de  los  pobres. 
¿Cómo  cantar  esta  esperanza  de  justicia,  este  deseo  de  amor  en  el 
exilio  de  su  ser  y su  país?  ¡Tenemos  más  razones  para  llorar  que 
para  reír  con  alegría  verdadera!  Y,  sin  embargo,  nosotras  esperamos 
un  futuro  nuevo,  y esta  esperanza  está  en  el  corazón  de  nuestra 
vida  como  un  soplo  vital  que  le  da  dirección,  sentido  y densi- 
dad 9S. 

En  efecto,  la  esperanza  es  una  dimensión  que  moviliza  todas 
las  fuerzas  de  las  mujeres.  Se  transforma  en  deber,  en  tarea  y en 
pasión  por  la  justicia,  unida  a un  amor  entrañable  por  sus 
hermanos,  por  otras  mujeres,  por  su  pueblo  y por  la  tierra.  La 
esperanza  es,  además,  un  arma  de  lucha  contra  los  maleficios  de 
quienes  crean  pesimismo,  tristezas  y pesadumbres.  Esta  actitud 


93  Idem  (el  énfasis  es  nuestro). 
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incluye  el  dolor,  el  sufrimiento  y también  la  alegría,  porque  saben 
que  dando  la  vida  la  reconquistan  para  la  humanidad  entera.  Por 
una  tierra  nueva,  por  una  nueva  humanidad,  por  la  plenitud  de 
la  vida  espiritual,  vale  la  pena  gastar  la  energía  en  lo  cotidiano 
porque  solamente  así  se  anticipa  la  utopía.  Con  todo,  subraya  I. 
Gebara,  la  esperanza 


...no  es  algo  en  sí,  construido  ya  de  antemano.  Más  bien  debe  ser 
buscada,  alimentada,  compartida,  sostenida  y concretizada  en 
signos  para  conservar  su  propia  consistencia  y su  fuerza.  Las 
mujeres  son  las  vigías  de  la  esperanza,  que  esperan  la  aurora  a su 
modo,  convencidas  de  que  más  allá  de  la  noche  existe  la  luz 
esplendente  del  sol  y que  incluso  en  la  noche  pueden  verse  con 
frecuencia  pequeñas  estrellas 96 . 

La  esperanza  se  vive  en  los  gestos,  en  actitudes,  en  el  lenguaje 
de  todos  los  días,  incluso  en  medio  de  grandes  carencias  y sufri- 
mientos. Es  una  dimensión  a la  cual  no  pueden  renunciar  las 
mujeres  ni  los  pobres  de  la  tierra.  Forma  parte  de  un  horizonte 
dador  de  identidad,  es  parte  constitutiva  del  conocimiento 
teológico  latinoamericano  y es  un  presupuesto  ineludible  del 
quehacer  teológico  de  las  mujeres. 


96  Ib  id.,  pág.  472. 


187 


Capítulo  II 

Aportes  de  la  mujer  a la  teología 
desde  América  Latina 


1.  El  método  teológico 

Por  lo  que  hemos  oicho  hasta  ahora,  queda  claro  que  la  TL 
desde  la  perspectiva  de  la  mujer  en  América  Latina,  debe  ser 
contextualizada  en  el  marco  y horizonte  de  la  TL.  Si  bien  este  es 
su  marco  global,  la  óptica  teológica  de  la  mujer  adquiere  rasgos 
propios  de  acuerdo  al  lugar  social  y epistémico  a partir  de  los 
cuales  elabora  su  discurso  . Se  trata  de  una  teología  que  participa 
del  proceso  de  liberación  de  los  pobres  y concede  atención  especial 
a la  liberación  de  las  mujeres  triplemente  oprimidas.  Al  ampliar 
el  campo  epistemológico  para  dar  cabida  a la  visión  y la  palabra 
de  las  mujeres,  la  TL  ve  criticada  y corregida  su  postura  andró- 
céntrica  inicial  y,  al  mismo  tiempo,  se  ve  desafiada  a abrirse  a 
otras  dimensiones  de  la  existencia  que,  sin  la  contribución  de  la 
mujer,  le  sería  difícil  percibir.  Ve  modificada  en  profundidad  la 
expresión  y los  contenidos  que,  en  cierto  modo,  había  ya 
establecido,  como  es  el  caso  del  mismo  concepto  de  liberación.  Si 
este  término  contenía  en  un  principio  el  significado  de  liberación 
de  todo  el  hombre  y de  todos  los  hombres...  sin  excluir  a hombre  alguno, 

1 Entendemos  que  ambos  lugares  deben  estar  articulados  y mantener,  a la  vez,  su 
autonomía  relativa.  «La  unidad  de  ambos  lugares  supone  también  su  autonomía, 
pues  mientras  el  lugar  epistemológico  garantiza  la  coherencia  metodológica,  el 
social  provee  la  temática  a analizar.  Esto  es  de  suma  importancia  ya  que  en  el  acto 
mismo  de  escoger  un  tema  rechazando  otros  se  está  diciendo  de  qué  lugar  proviene 
tal  temática...  es  cierto  que  el  lugar  social  ocupado  por  un  filósofo  (teóloga,  en 
nuestro  caso)  no  es  garantía  de  la  calidad  interna  de  su  discurso,  sí  constituye  la 
condición  necesaria  para  que  esa  misma  teoría  filosófica  (teológica,  para  este  caso) 
elija  un  objeto  teórico  determinado  y presente  un  estilo  proporcionado  a su 
comunicación.  Ambos  lugares,  pues,  se  necesitan  mutuamente  y se  complementan: 
uno  aporta  la  temática,  otro  el  método»,  J.  F.  Gómez  Hinojosa,  Intelectuales  y pueblo. 
Un  acercamiento  a la  luz  de  Antonio  Gramsci.  Ed.  DEI,  San  José,  1987,  págs.  225-226  (los 
paréntesis  son  nuestros). 
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la  óptica  de  la  mujer  re-asume  el  sentido  integral  de  la  liberación 
produciendo  dos  efectos.  Por  una  parte,  provoca  la  crítica  y 
transformación  de  las  estructuras  patriarcales,  la  visión  andró- 
céntrica  y las  actitudes  machistas  en  el  conjunto  histórico-social 
opresivo  y,  por  otro,  incluye  a las  mujeres  en  la  producción  del 
conocimiénto,  la  configuración  de  la  teología  y en  la  gestación  de 
nuevas  realidades  liberadoras.  Se  trata  de  un  cambio  no  sólo  en 
el  lenguaje,  sino  en  el  propio  horizonte  epistemológico  de  la  TL. 

Se  reconoce  hoy,  como  señala  M.C.  L.  Bingemer,  que  la 
entrada  de  la  mujer  al  campo  de  la  reflexión  teológica  «trae  con- 
sigo una  nueva  manera,  un  nuevo  método  para  pensar  y expresar» 
la  teología  2.  Surge  aquí  la  pregunta:  ¿En  qué  consiste  esta  nueva 
manera  y este  nuevo  método ? ¿Cuáles  son  sus  características?  Para 
responderla  de  forma  inicial,  recogemos  algunas  observaciones 
de  E.  Tamez  donde,  en  un  primer  momento  explícita  el  nexo 
metodológico  de  este  quehacer  con  la  TL  y,  en  un  segundo  mo- 
mento, señala  el  avance  que  representa  respecto  de  la  teología  en 
general: 

La  teología  de  la  liberación  — dice  E.  Tamez — ha  señalado  otro 
camino  en  su  metodología  al  explicitar  que  su  punto  de  partida  es 
la  praxis  de  liberación  en  un  contexto  de  opresión  y la  experiencia 
de  Dios  o vida  de  fe,  simultáneamente.  Por  eso  las  mujeres 
inmersas  en  el  campo  teológico  acogemos  con  agrado  esta  manera 
de  hacer  teología,  pues  al  tocar  la  esfera  de  lo  concreto  se  toca  o se 
debe  tocar  necesariamente  lo  cotidiano  y por  ende,  las  relaciones 
varón-mujer 3. 

De  acuerdo  a esta  observación,  el  ámbito  de  lo  cotidiano 
donde  se  desarrolla  la  vida  concreta  y real  de  los  sujetos,  pasa  a 
ocupar  un  lugar  central  en  el  quehacer  teológico  de  las  mujeres. 
Más  todavía,  la  vida  cotidiana  se  constituye  en  su  punto  de  partida, 
mientras  que  en  gran  parte  de  la  teología  tradicional  se  tiende  a 
obviar  o espiritualizar  el  concreto  existir  de  los  actores  en  la  fe. 
La  perspectiva  de  la  mujer  enfatiza  el  cambio  de  actitudes  en  la 
vida  cotidiana  sin  descuidar  la  transformación  de  las  estructuras 
de  poder. 

1.1.  El  primado  del  deseo 

Si  la  teología  hecha  en  el  pasado  está  generalmente  marcada 
por  el  primado  de  lo  racional  y la  racionalidad,  la  teología  que 

2 M.  C.  L.  Bingemer,  «Chaírete:  Alegrai-vos...  a mulher  no  futuro  da  teología  da 
libertado»,  en:  REB  48/191  (1988),  pág.  571. 

3 E.  Tamez,  «La  fuerza  del  desnudo»,  en:  Varias,  El  rostro  femenino  de  la  teología.  Ed. 
DEI,  San  José,  1986,  pág.  192. 
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hacen  las  mujeres,  precisamente  por  partir  de  la  experiencia 
concreta,  está  — como  subraya  M.  C.  L.  Bingemer — «estrecha  e 
indisolublemente  ligada  al  deseo»  4.  Se  trata  de  devolver  a la 
teología  su  plena  capacidad  para  expresar  la  vida,  constituida 
igualmente  por  la  sensibilidad,  la  gratuidad,  el  afecto  y el  silen- 
cio 5.  Como  teoría  de  la  práctica,  debe  recoger  la  experiencia 
espiritual  de  mujeres  y hombres  que,  en  los  avatares  de  la 
existencia  cotidiana,  procuran  tejer  una  historia  de  amor  y justi- 
cia motivados  por  su  fe.  En  este  sentido,  el  quehacer  teológico  de 
la  mujer  entiende  que  el  primado  de  la  racionalidad  debe  ser 
corregido  por  el  primado  del  deseo.  El  carácter  frío  y cerebral  de 
lo  puramente  científico 

...debe  dar  lugar  a una  nueva  sistematicidad,  que  brote  del 
impulso  del  deseo  que  habita  en  lo  más  profundo  de  lo  humano 
y que  incluya  y mezcle  sensibilidad  y racionalidad,  gratuidad  y 
eficacia,  experiencia  y reflexión,  deseo  y rigor.  Dios  es  Amor, 
define  la  Escritura  (1  Jn  4,8).  Si  así  es,  sólo  puede  ser, 
primordialmente,  objeto  de  deseo.  No  de  necesidad,  no  de 
racionalidad.  La  teología  — que  se  quiere  reflexión  y discurso 
sobre  Dios  y su  Palabra — no  puede  entonces  ser,  sino  movida  y 
atravesada  en  todo  su  desarrollo  por  la  llama  del  deseo  6. 

Esto  significa  que  la  razón,  la  ciencia  y el  rigor  sistemático  no 
deben  sofocar  al  Deseo  Mayor,  ni  domesticar  el  Pathos  divino,  ni 
ahogar  la  llama  del  Espíritu,  sino  ocupar  su  lugar  en  la  elaboración 
teológica  7. 

La  mujer  incorpora  en  su  quehacer  el  primado  del  deseo,  ya 
que  los  conceptos  puramente  racionales  no  dan  cuenta  suficiente 
de  las  realidades  vividas.  Además,  este  modo  metodológico  de 
proceder  es  inherente  a su  hacer  y pensar.  Bien  señala  M.  C.  L. 
Bingemer  que 

...es  impensable  para  la  mujer  dividir  su  propio  ser  en 
compartimientos  estanques  y considerar  el  trabajo  teológico  como 

4 M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  572  (el  énfasis  es  nuestro). 

5 «El  momento  del  silencio  es  el  lugar  del  encuentro  amoroso  con  Dios,  oración  y 
compromiso;  significa  quedarse  con  él  (Jn  1,39).  En  este  encuentro,  como  la  experiencia 
del  amor  humano  nos  lo  muestra,  penetramos  en  dimensiones  inefables.  Ocurre  que 
cuando  las  palabras  no  bastan,  cuando  ya  no  son  capaces  de  transmitir  lo  que  el 
afecto  hace  vivir,  entonces  estamos  amando  en  plenitud.  Y cuando  las  palabras  no 
son  capaces  de  manifestar  lo  vivido  apelamos  al  símbolo,  lo  que  es  otra  manera  de 
callar.  Ofrecer  un  símbolo  es  no  hablar  o,  más  bien,  buscar  que  una  cosa  o un  gesto 
hablen  por  nosotros...  por  ello  son  tan  frecuentes  en  la  Biblia  las  imágenes  del  amor 
humano  para  hablar  de  la  relación  entre  el  pueblo  y Dios»,  G.  Gutiérrez,  Hablar  de 
Dios  desde  el  sufrimiento  del  inocente.  Ed.  Sígueme2,  Salamanca,  1988,  pág.  18. 

6 M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  572. 

7 Ib  id.,  pág.  573. 
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actividad  puramente  racional.  Movida  por  el  deseo  que  es  una 
fuerza  totalizante  y que  penetra  todas  sus  dimensiones,  su  hacer 
teológico  se  realiza  con  el  cuerpo,  con  el  corazón  y con  las  manos, 
tanto  como  con  la  cabeza,  y el  fruto  maduro  que  comienza  a 
emerger  de  sus  entrañas  fecundas  es  resultado  de  la  lenta  y 
paciente  meditación  de  experiencias  profundas  e intensamente 
vividas,  confrontadas  con  la  tradición  del  pasado  y con  los 
marcos  normativos  del  caminar  del  pueblo  de  Israel  y de  la 
Iglesia.  De  esta  manera,  el  Espíritu,  motor  y origen  del  deseo 
divino  El  mismo,  derramado  sobre  la  historia  y la  humanidad, 
encuentra  terreno  propicio  y fértil  para  su  divina  fantasía  creadora, 
que,  al  mismo  tiempo  que  remite  constante  y fielmente  al  pasado 
Jesús  de  Nazareth  como  norma  última  y definitiva,  abre  el  futuro 
a infinitas  posibilidades  de  inventiva  y novedad  para  decir  el 
misterio  cristiano 8. 

En  esta  óptica,  los  lenguajes  poético,  lúdico  y simbólico,  se 
convierten  en  mediaciones  igualmente  apropiadas  para  expresar 
la  inteligencia  y sabiduría  de  la  fe,  toda  vez  que  permiten  expresar 
la  vida  y las  aspiraciones  — el  deseo — más  auténticas  y legítimas 
de  la  persona  humana  9. 

Si  se  entiende  el  deseo  como  la  dimensión  que  da  consistencia 
a la  vida  en  lo  que  tiene  de  más  fundamental  o como  el  impulso 
vital  más  primordial  y verdadero,  es  claro  que  América  Latina  es 
un  continente  sistemáticamente  agredido  en  sus  deseos  más 
vitales,  en  sus  posibilidades  concretas  de  vida.  De  aquí  que 

...el  proceso  de  liberación  — observa  M.  C.  L.  Bingemer — co- 
mienza a ocurrir  cuando  el  pobre  toma  conciencia  del  deseo 
reprimido  dentro  de  sí  y lo  deja  emerger,  liberado  como  un  grito, 
y sentido  al  mismo  tiempo  como  fuerza  motriz  y propulsora  para 
la  lucha.  Es  en  esta  liberación  del  deseo  que  la  teología  está 
llamada  a decir  su  palabra  y,  concretamente  en  nuestro  caso,  la 
teología  hecha  por  la  mujer 10. 

En  un  contexto  donde  la  misma  existencia  está  amenazada, 
donde  la  vida  es  agredida  y violentada,  donde  las  mayorías  luchan 
por  afirmar  su  derecho  a ser  sujetos,  la  TL  desde  la  perspectiva 
de  la  mujer  está  llamada  a asumir  la  palabra  y los  deseos  más 


8 Idem. 

9 Ibid.,  pág.  574.  El  lenguaje  cotidiano,  poético  y lúdico  es  ampliamente  utilizado  por 
la  biblista  española  D.  Aleixandre  en  su  reflexión,  cf.,  D.  Aleixandre,  «María, 
cómplice  de  nuestra  espera,  ruega  por  nosotros»,  en:  Sal  Terrae  11  (1984),  págs.  785- 
791;  «La  arcilla  y el  tesoro  (con  minúsculas,  por  favor...)»,  en:  Sal  Terrae  10  (1987), 
págs.  719-730;  «La  es  tatúa  deNabucodonosor  y otros  sueños»,  en:  SalTerrael  1(1988), 
págs.  785-792;  «Profetas  alcanzados  y alterados  por  Dios»,  en:  Sal  Terrae  2 (1 990),  págs. 
93-106. 

10  Idem. 
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profundos  de  las  mujeres  que,  en  el  seno  del  dolor  y la  lucha, 
apuestan  por  la  vida  y la  esperanza.  Para  M.  C.  L.  Bingemer, 

...ser  mujer  es  saber  combinar  experiencia  y praxis,  saber  lidiar 
con  opresión  y liberación,  saber  en  el  seno  de  la  desgracia, 
vislumbrar  la  superabundancia  de  la  gracia.  Esa  capacidad  de,  en 
medio  de  un  contexto  de  grandes  y profundas  contradicciones, 
saber  integrar  y percibir  de  forma  unitaria  y enriquecedora  los 
contrastes  y las  diferencias,  saber  contemplar  y discernir  en  el 
laceramiento  de  la  cruz,  el  soplo  de  esperanza  y el  peso  de  la  gloria 
que  ya  comienza  a brillar  y no  perder  el  hilo  del  Deseo  que,  del 
fondo  de  la  realidad  desfigurada,  gime  con  gemidos  inefables, 
anunciando  el  parto  de  la  Nueva  Creación,  que  ya  despunta  n. 

El  deseo  activa  en  la  mujer  su  capacidad  de  ser  integrada, 
integradora  y transida  de  esperanza;  da  lugar  a una  fuerza  in- 
decible, percibida  como  un  don,  para  ser  esparcida  generosamente 
en  beneficio  de  los  opr'midos,  de  la  teología  y de  la  iglesia,  con 
el  fin  de  perseverar  en  la  liberación  común.  En  este  sentido,  la 
mujer  latinoamericana  entiende  que  la  teología  no  es  sino  una 
respuesta  de  fe  a la  manifestación  misericordiosa  de  Dios  en  la 
realidad  actual  de  la  inmensa  mayoría  sufriente  de  la  humanidad. 
Es  un  ejercicio,  movido  por  el  deseo,  que  busca  erradicar  el  su- 
frimiento propio  y ajeno  y restituir  el  deseo  más  profundo  de  los 
pobres  y oprimidos  en  el  presente  de  su  realidad.  Esta  perspectiva 
teológica,  al  subrayar  el  primado  del  deseo  en  su  quehacer, 

...inaugura  nuevas  maneras  de  colocarse  a la  escucha  de  la 
Revelación,  de  decir  la  experiencia  de  fe,  de  leer  e interpretar  la 
Palabra  de  Dios,  de  pensar  y elaborar  los  grandes  temas  y tratados 
de  la  teología.  Todo  eso  dejándose  poseer  por  el  Deseo  que 
inflama  y convoca,  que  mantiene  encendida,  sin  consumirse,  la 
llama  del  amor  contra  todo  lo  que  amenaza  extinguirla,  que 
reconduce  toda  la  realidad  y la  Creación,  heridas  por  el  pecado  y 
la  iniquidad  de  vuelta  al  Deseo  Mayor  de  donde  ha  salido  y por 
el  cual  fueron  gestadas  1J. 


1.2.  La  opción  por  la  mujer  en  la  opción  por  los  pobres 

La  TL  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  está  indisolublemente 
ligada  a la  opción  por  los  pobres.  Si  la  realidad  latinoamericana 
es  su  origen  y se  basa  en  la  realidad  clamorosa  de  martirio  y 
esperanza  de  los  pobres,  se  entiende  orientada  hacia  la  promoción 


11  Ibid.,  pág.  575. 

12  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 
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de  la  vida  y el  remedio  a las  opresiones  que  contra  ellos  se  infligen. 
No  obstante,  la  óptica  de  la  mujer  privilegia  y profundiza  una 
dimensión  de  la  opción  por  los  pobres:  quiere  alcanzar  las  pre- 
guntas, las  experiencias  históricas  y espirituales,  los  cono- 
cimientos, la  memoria,  los  anhelos  y las  expectativas  de  las  mu- 
jeres, no  sólo  como  parte  de  este  mundo  sufriente  sino, 
primordialmente,  como  mujeres.  Importa  subrayar  este  aspecto 
porque  en  ocasiones,  aun  cuando  se  reconoce  la  opción  por  los 
pobres  como  presupuesto  originario  de  la  TL,  con  frecuencia 
ocurre  el  descuido,  en  aras  de  las  mayorías,  de  las  opresiones  y 
deseos  de  las  mujeres  como  un  sujeto  colectivo  que  experimenta 
de  múltiples  formas  las  profundas  desigualdades  en  la  sociedad, 
la  iglesia  y la  teología  . 

Por  eso,  para  una  teología  que  explicite  la  visión  y los  intereses 
de  las  mujeres,  la  opción  por  los  pobres  se  traduce  concretamente 
en  una  opción  por  la  mujer  empobrecida .14  Esta  opción  constituye 
su  perspectiva  hermenéutica  por  excelencia  y,  por  otro  lado,  per- 
mite a esta  teología  articular  de  manera  fecunda  la  dialéctica 
recíproca  de  lugares,  es  decir,  el  lugar  social  desde  el  cual  se 
aprende  la  problemática  que  hay  que  examinar;  y el  lugar 
espistemológico  desde  el  cual  se  ejercitan  los  conocimientos  para 
abordar  adecuadamente  los  problemas  de  la  propia  realidad,  de 
manera  que  la  reflexión  sea  pertinente  y válida  para  el  proceso 
de  liberación  de  las  mujeres  15.  En  América  Latina,  señala  I. 
Gebara,  el 

...pobre  tiene  muchos  rostros:  obreros,  campesinos,  mendigos, 
niños  abandonados,  la  juventud  marginada  y sin  recursos  y otros. 

Son  hombres  y mujeres,  pero  entre  ellos  hemos  de  privilegiar  un 
grupo:  las  mujeres.  La  mujer  pobre  es  hoy  pobre  entre  los  pobres. 

Es  el  otro  verdaderamente:  la  mujer  encorvada,  hemorroísa,  la 
mujer  de  sus  faenas,  madre,  hija  y esposa.  Ella  es,  al  mismo 
tiempo,  sujeto  y objeto  de  nuestra  opción  por  los  pobres  16. 

La  opción  por  la  mujer  empobrecida  debe  asumir  palmaria- 
mente el  plano  de  la  interioridad:  la  andadura  interior  hacia  sí 
misma;  y la  exterioridad:  el  compromiso,  la  lucha  social  y la 
acción  militante.  La  necesidad  de  asumir  estas  dos  dimensiones 
es  tanto  más  necesaria,  cuanto  que  el  riesgo  de  vivir  la  falta  de 
unidad  interna  es  cada  vez  mayor,  dado  el  incremento  de  las 

13  La  opresión  que  padecen  las  mujeres  es  una  opresión  profunda,  no  equiparable  sin 
más  a la  opresión  del  varón  empobrecido,  cf.  G.  Gutiérrez,  «Entrevista»,  en:  E. 
Tamez,  Teólogos  de  la  liberación  hablan...,  op.  cit.,  pág.  52. 

14  De  aquí  el  aporte  de  I.  Gebara,  «La  opción  por  el  pobre...»,  op.  cit.  pág.  463. 

15  Para  la  articulación  de  los  lugares  en  la  dialéctica  teoría-práctica,  cf.  ].  F.  Gómez 
Hinojosa,  nota  1 del  presente  capítulo. 

16  I.  Gebara,  op.  cit.,  págs.  467-468. 
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urgencias  históricas.  Así,  la  opción  por  la  mujer  empobrecida 
supone  la  opción  de  la  mujer  por  si  misma  17 . 

Y es  que  la  opción  por  los  pobres  y por  sí  misma  no  es  una 
opción  extrínseca  al  ser  y quehacer  de  la  mujer.  Con  frecuencia, 
indica  I.  Gebara,  se  acentúa  la  participación  de  las  mujeres  en  los 
MS  populares,  sin  tocar  el  núcleo  de  este  compromiso:  el  paso 
anterior  hacia  ellas  mismas,  la  llamada  a aceptarse  y acogerse 
ante  todo  como  mujeres  18.  Se  trata  de  hacer  un  camino,  desde 
el  interior,  que  permita  reconstruir  su  unidad  interna,  renacer 
como  mujeres,  descubrir  la  fuente  creadora  de  la  unidad  del 
propio  ser  y el  reencuentro  fecundo  con  las  propias  raíces.  Esta 
andadura  interior  es  el 

...primer  paso  con  el  fin  de  abrirse  a los  demás:  Amar  al  otro  como 
a sí  mismo,  frase  clave  para  la  experiencia  cristiana  y para  muchas 
otras  también.  Ella  quiere  mostrar  cómo  el  amor  del  otro  no  está 
separado  del  amor  a sí  mismo,  ni  éste  de  aquél.  No  son  sino  dos 
polos  de  un  mismo  movimiento  amoroso...  La  opción  por  sí 
misma  no  es,  pues,  un  acto  solitario,  aunque  es  un  acto  personal. 

Es  más  bien  apertura  y acogida  del  otro,  de  los  otros  19. 

De  aquí  que  la  opción  por  el  otro  pueda  brotar  de  la  misma 
fuente.  Estas  dos  vertientes  de  un  mismo  núcleo  convergen,  a su 
vez,  en  la  opción  consciente  por  un  futuro  nuevo  de  justicia  y 
amor  20. 

1.3.  La  praxis  del  cariño 

El  punto  de  partida  de  esta  teología,  decíamos,  es  la  vida 
cotidiana,  hace  una  opción  clara  por  la  mujer  pobre  y oprimida, 
y subraya  el  primado  del  deseo  sobre  la  racionalidad  para  dar 
cuenta  de  las  realidades  vividas.  Estos  aspectos  son  importantes 
para  comprender  lo  que  en  esta  óptica  señala  al  acto  primero,  pero 
existen  otros  elementos  centrales  inherentes  a esta  dimensión.  A. 
M.  Tepedino  añade  que  esta  teología 

...parte  también  de  nuestra  experiencia  de  fe,  vivida  del  otro  lado 
del  poder  y de  la  autoridad.  Con  estos  dos  puntos  de  partida 
releemos  la  revelación  y la  realidad  con  vistas  a una  liberación  no 
meramente  individual,  sino  de  todo  el  pueblo,  es  decir,  teniendo 
como  meta  una  liberación  común 21 . 

17  Ibid.,  pág.  464. 

18  Idem. 

19  Ibid.,  págs.  466-467. 

20  Ibid.,  págs.  471-472. 

21  A.  M.  Tepedino,  «Mujer  y teología.  Apuntes  para  el  quehacer  teológico  déla  mujer 
en  América  Latina»,  en:  M.  P.  Aquino  (ed.).  Aportes  para  una  teología...,  op.  cit.,  págs. 
60-61. 
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Esta  teología  entiende  que  debe  contribuir  en  la  transfor- 
mación de  las  situaciones  y estructuras  que  causan  miseria  y 
deshumanización,  por  eso  no  puede  desentenderse  de  la  cultura, 
de  los  sistemas  patriarcales  y machistas  que,  en  el  caso  de  la 
mujer,  profundizan  su  opresión  económica  y social.  Al  referirse 
a lo  cotidiano  de  la  existencia,  necesariamente  incorpora  el  plano 
de  las  relaciones  hombre-mujer  y las  relaciones  entre  los  sexos. 

Consecuentemente  — señala  A . M . T eped  ino — > el  punto  de  partid  a 
de  una  teología  feminista  sería  no  solamente  la  experiencia  de 
opresión,  la  experiencia  de  Dios  y la  lucha  por  la  justicia,  sino 
también  la  praxis  del  cariño,  es  decir,  crear  relaciones  fraternales 
que  son  las  que  deberían  existir  entre  los  hombres  y las  mujeres, 
los  ancianos,  los  jóvenes  y los  niños,  en  fin,  entre  todas  las 
personas  entre  sí 22. 

Esta  dimensión  se  incorpora  al  campo  teológico  porque  forma 
parte  de  la  existencia,  de  la  vida  concreta;  no  es  un  plano  ex- 
trínseco a la  experiencia  humana  ni  a la  reflexión  de  fe.  El  cariño 
y el  deseo  dejan  su  carácter  fragmentario  para  incorporarse  como 
parte  del  proceso  cognoscitivo.  Se  trata  de  la  praxis  cálida,  opuesta 
a la  praxis  histórica  fría  y a la  dimensión  puramente  conceptual. 
De  hecho,  la  práctica  cálida,  comprometida  de  las  mujeres,  ha 
sido  leída  en  el  lenguaje  de  la  fe  como  honda  experiencia  espiritual 
que  ofrece  luz  y contenido  al  discurso  teológico  formal.  Al 
respecto,  I.  Gebara  observa  que 

...la  constancia  de  las  mujeres  en  la  lucha  por  la  vida  y la  res- 
tauración de  la  justicia  fueron  ligadas  y vividas  como  expresiones 
de  fe,  como  presencia  de  Dios  en  las  luchas  de  la  historia.  Muchas 
mujeres  ven  en  esos  acontecimientos  la  expresión  de  su  deseo  de 
combatir  por  un  mundo  más  humano,  donde  ciertos  valores 
adormecidos  puedan  ser  despertados,  donde  la  ternura  pueda 
ser  recibida,  donde  la  vida  sea  de  hecho  capaz  de  triunfar  sobre 
las  fuerzas  de  la  muerte 

La  praxis  del  cariño  humaniza  al  discurso  teológico  y lo  vuelve 
significativo  para  la  existencia  cotidiana  de  los  oprimidos,  pero 
además,  permite  incorporar  en  él  la  experiencia  unitaria  e inte- 
gral de  las  mujeres. 

1.4.  La  herramienta  analítica  feminista 

Ahora  bien,  en  esta  teología  — como  en  toda  TL — > las  ciencias 
sociales  adquieren  un  papel  metodológico  insustituible  para 

22  Ibid.,  pág.  61. 

23  I.  Gebara,  «La  mujer  hace  teología.  Un  ensayo  para  la  reflexión»,  en:  Varias,  El  rostro 
femenino  de  ¡a  teología.  Ed.  DEI,  San  José,  1986,  págs.  21-22. 

196 


conocer  la  realidad  y transformarla,  principalmente  en  lo  que 
toca  a la  mujer  pobre  y oprimida  24.  Si  bien  hemos  indicado  ya 
algunos  elementos  fundamentales  en  relación  a la  mediación 
socio-analítica  propia  de  la  perspectiva  de  la  mujer  (cfr.  cap.  II  de 
la  Primera  parte),  conviene  hacer  algunas  observaciones.  La 
teología  que  se  elabora  desde  la  óptica  de  la  mujer  asume 
críticamente  la  herramienta  científica  adoptada  por  la  TL,  sin 
embargo  en  la  medida  en  que  ciertas  disciplinas  no  le  ayudan  a 
analizar  y cambiar  la  situación  concreta  de  las  mujeres  latino- 
americanas, ve  la  necesidad  de  recurrir  e incorporar  otras  que  sí 
contribuyan  a potenciar  su  propia  liberación.  Y es  que  no  todo 
análisis  adoptado  por  los  teólogos  latinoamericanos  ha  ayudado 
a descubrir  los  procesos,  las  tendencias  y las  alternativas  que  dan 
cuenta  de  la  opresión-liberación  de  las  mujeres.  Esto  significa 
que  incluso  en  la  mediación  analítica  ha  primado  una  perspectiva 
androcéntrica;  de  aquí  la  importancia  de  la  investigación  feminista 
interdisciplinar  subrayada  por  la  mujer  en  su  teologizar.  I.  Gebara 
señala  que 

...no  se  puede  dejar  de  recordar  la  contribución  inestimable  de  las 
ciencias  sociales:  de  la  antropología,  la  psicología  y las  diferentes 
teorías  sobre  el  lenguaje,  como  elementos  que  directa  o 
indirectamente  fueron  modificando  la  comprensión  que  la  mujer 
tiene  de  sí.  Esos  mismos  elementos  han  contribuido  a la 
emancipación  de  su  poder  en  lo  que  toca  a la  dimensión  social  de  las 
relaciones  humanas  y la  organización  de  esas  relaciones 2S. 

Con  todo,  no  puede  decirse  hasta  hoy  que  la  TL  desde  la  pers- 
pectiva de  la  mujer  en  América  Latina  haya  desarrollado  ya  un 
instrumental  analítico  coherente,  capaz  de  acometer  la  proble- 
mática propia  de  la  mujer.  Esta  constatación  indica,  además  de 
una  debilidad  metodológica  interna,  el  gran  desafío  que  tiene  por 
delante:  lograr  su  propia  coherencia  metodológica. 

Aquí,  adquieren  importancia  las  observaciones  de  M.  J. 
Rosado  Nuñez.  Para  ella, 

...cuando  en  América  Latina  quisimos  comprender  nuestras 
sociedades,  el  mecanismo  de  su  funcionamiento  que  produce  una 
situación  de  injusticia  estructural  inaceptable  desde  el  punto  de 
vista  cristiano,  nos  metimos  en  las  ciencias  sociales.  Fuimos  a 
buscar  en  autores  europeos,  incluso  no  religiosos,  la  explicación 
que  nos  faltaba  como  soporte  de  la  reflexión  teológica 26. 


24  Ibid.,  pág.  21;  E.  Tamez,  «La  fuerza  del  desnudo»,  op.  cit.,  pág.  193. 

25  Ibid.,  pág.  21  (el  énfasis  es  nuestro). 

26  M.  J.  Rosado  Nuñez,«  Entrevista»,  en:  E.  Tamez,  Las  mujeres  toman  la  palabra,  op. 
cit.,  pág.  41. 
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Ahora,  si  se  quiere  comprender  y transformar  las  situaciones 
opresivas  inaceptables  para  las  mujeres  como  parte  de  la  hu- 
manidad y de  la  iglesia,  debemos  recurrir  a las  ciencias  que 
ayudan  a entender  la  situación  propia  de  la  mujer,  es  decir,  la  teoría 
feminista.  27 . Y no  sólo  en  lo  que  compete  al  campo  teológico,  sino 
también  a otras  áreas,  incluyendo  la  antropológica  y la  filosófica, 
desde  el  punto  de  vista  latinoamericano.  Lo  que  importa  es 
comprender  a fondo 

...lo  que  pasa  en  las  relaciones  desiguales  e injustas  que  se  dan 
entre  mujeres  y hombres  en  la  sociedad  y en  la  Iglesia 28. 

La  producción  feminista  está  intentando  crear  nuevas  res- 
puestas, nuevos  conceptos,  nuevos  paradigmas  y nuevos  sistemas 
de  comprensión  más  integrales  y,  por  supuesto,  no  excluyentes. 
Mientras  la  producción  analítica  de  los  hombres  tiende  a ocultar 
la  situación  opresiva  real  de  las  mujeres,  el  análisis  feminista 
explicita  las  estructuras  opresivas  que  actúan  contra  las  mujeres, 
los  hombres  y quienes  de  ellos  dependen.  En  este  sentido,  M.  J. 
Rosado  Nuñez  sugiere  que 

...debemos  superar  ciertos  prejuicios  en  relación  a la  producción 
teórica  feminista  del  primer  mundo  y buscar  allí  lo  que  nos  pueda 
ayudar  a entender  lo  que  pasa  con  este  sujeto  en  nuestros  países. .. 
nos  podríamos  acercar  a estas  teorías  críticamente,  aprovechando 
sus  contribuciones,  añadiendo  lo  que  es  propio  de  nosotros  en 
América  Latina,  corrigiéndolas  en  lo  que  no  nos  parezca  válido 
desde  nuestra  perspectiva  de  compromiso  con  la  causa  de  la 
liberación  de  los  pobres  y de  la  transformación  de  la  sociedad  N. 

Por  otra  parte,  la  teoría  feminista  latinoamericana  está  ya 
bastante  desarrollada  — como  hemos  indicado  en  este  traba- 
jo— , y ella  nos  debe  servir  de  referencia.  Aunque  este  campo 
interesa  de  forma  particular  a las  mujeres,  el  interés  no  debe  ser 
menor  por  parte  de  los  teólogos,  pues,  como  hemos  reiterado,  la 
liberación  de  la  mujer  no  es  cuestión  de  mujeres.  Se  trata,  en  la  TL, 
de  acometer  una  liberación  común  en  el  horizonte  de  la  igualdad 
de  los  sujetos. 

1.5.  Las  tareas  y características  metodológicas 
de  este  quehacer 

A la  reflexión  teológica  que  parte  de  la  mujer  le  interesa 
recoger  analíticamente  las  experiencias  históricas  y espirituales 

27  Idem. 

28  Idem. 

29  Idem. 
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de  las  mujeres  oprimidas,  leerlas  e interpretarlas  a la  luz  de  la  fe 
para  contribuir  en  su  propia  liberación  y la  de  toda  la  humanidad. 
En  este  sentido,  nada  que  tenga  que  ver  con  la  creación,  re- 
creación y defensa  de  los  sistemas  de  vida  en  favor  de  los  pobres 
y con  las  prácticas  solidarias  de  las  mujeres,  deja  de  tener  sig- 
nificado teológico  para  este  modo  peculiar  de  comprender  la  fe. 

Y es  que  las  actividades  que  organizan  las  mujeres  para 
garantizar  su  propia  supervivencia  y la  de  quienes  dependen  de 
ella  (niños,  ancianos,  enfermos,  etc.),  conllevan  intrínsecamente 
el  sello  de  compasión,  solidaridad,  justicia,  amor,  libertad,  pasión 
por  la  causa  de  Dios  en  la  causa  de  los  pobres,  y altas  dosis  de 
fuerza,  audacia  y fortaleza.  En  estas  actividades  personales  y 
colectivas  se  descubren  los  signos  de  la  presencia  de  Dios  30.  Están 
por  ello  en  respectividad  con  los  contenidos  de  la  fe  y son  el 
lugar  primordial  desde  el  cual  se  lee  e interpreta  críticamente  la 
Escritura,  la  tradición  viva  de  la  iglesia,  las  formulaciones 
sistemáticas  de  la  teología  y la  doctrina  de  la  iglesia.  La  clave  de 
lectura  para  la  mujer  es  la  vida  31  y su  punto  de  partida  her- 
menéutico  es  la  opción  por  la  mujer  pobre  y oprimida,  dentro  de 
la  opción  por  los  pobres.  Desde  aquí  se  articula  el  momento 
segundo  o acto  segundo  de  la  teología. 

Para  ello,  se  propone  un  método  contextual  y concreto  que 
A.  M.  Tepedino  resume  de  esta  manera: 

La  teología  feminista  en  el  contexto  latinoamericano  nace  de  la 
vida  cotidiana  y: 

a.  Busca  conocerla  a través  de  la  propia  experiencia  y a través  de 
la  ciencias  humanas  y sociales. 

b.  Busca  interpretarla  a la  luz  de  la  Biblia,  entendiendo  que  la 
revelación  de  Dios  fue  hecha  a los  hombres  y articulada  en 
lenguaje  humano;  depende  por  tanto  de  una  cultura,  un  tiempo 
y un  lugar.  De  esta  manera,  tanto  puede  oprimir  como  liberar. 
Tenemos  que  descubrir  el  sentido  que  el  Espíritu  nos  revela  a 
través  del  texto  antiguo  de  la  la  Biblia. 


30  «El  reino  no  viene  aparatosamente.  No  se  podrá  decir:  'Está  aquí  o está  allí'  (Le 
1 7,20-21)...  Por  tanto,  no  hay  ninguna  transparencia  en  un  movimiento  de  liberación 
de  modo  que  se  perciba,  por  así  decirlo,  a través  de  sus  aguas  la  imagen  limpia  y 
perfecta  del  reino  de  Dios.  Eso  sería  un  atrevimiento  y una  presunción  humana. 
Pero,  por  otro  lado,  a partir  de  los  criterios  de  caridad,  de  justicia,  de  libertad,  de 
amor  a los  pobres,  y de  los  demás  que  nos  ofrece  el  evangelio,  podemos  esperar  que 
en  esos  movimientos  se  dé  esa  cercanía  de  Dios.  Y en  esa  esperanza  y fe  nos 
acercamos  a ellos,  bien  sea  para  analizarlos  teóricamente,  bien  para  compro- 
metemos políticamente  con  ellos.  Y con  esa  esperanza  confiamos  a Dios  a los  que 
mueren  en  ellos»,  J.  M.  Libanio-M.  C.  L.  Bingemer,  Escatología  cristiana.  Ed.  Paulinas, 
Madrid,  1985,  págs.  132-133. 

31  A.  M.  Tepedino,  «Mujer  y teología...»,  op.  cit.,  pág.  62. 
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c.  Trata  de  recuperar  y nombrar  la  experiencia  de  la  mujer  en  la 
sociedad  patriarcal  para  rescatar  el  pasado,  transformar  el  presente 
y preparar  el  mañana 32. 

Esta  somera  descripción  metodológica  proporciona  una  idea 
general  del  proceso  que  sigue  la  TL  desde  la  perspectiva  de  la 
mujer  en  su  construcción.  Pero,  antes  de  exponer  algunas  de  sus 
características,  conviene  mencionar  las  tareas  que  tiene  delante 
de  sí  y de  cara  al  pueblo  de  Dios.  En  cuanto  a las  tareas  que  se 
derivan  de  este  quehacer,  se  pueden  recoger  provisionalmente 
las  siguientes: 

a.  Descubrir  e interpretar  el  valor  histórico  salvífico  de  la 
realidad  a la  luz  de  nuevos  criterios  teológicos,  como  pueden 
ser:  Nueva  Creación,  plena  Humanidad,  la  basileía  de  Dios, 
Nueva  Tierra,  discipulado  igualitario,  salvación,  gracia,  pecado, 
compasión,  justicia,  fuerza  del  Espíritu  en  toda  la  comunidad, 
etc.  Se  trata  de  valorar  positivamente  los  proyectos  y tendencias 
que  historifican  la  salvación  y anticipan  el  propósito  liberador 
de  Dios  en  un  horizonte  inclusivo.  A la  vez,  se  denuncia  y 
rechazan  las  situaciones  que  generan  desigualdad,  injusticia  y 
exclusión  de  otras  personas.  Consecuentemente,  se  emite  un 
juicio  desfavorable  frente  a realidades  de  cuño  androcéntrico  y 
machista,  puesto  que  no  convergen  con  el  punto  de  vista 
cristiano.  Esta  crítica  no  es  únicamente  a la  realidad  de  hoy,  sino 
también  a la  dinámica  androcéntrica  de  la  Escritura,  las 
tradiciones,  las  teologías  cristianas,  las  estructuras  sociales  y 
eclesiales  que  propician  el  sexismo,  el  racismo,  el  clasismo  y el 
colonialismo  eclesial  y social 33. 

b.  Desenmascarar  y desmontar  las  formulaciones  teológico- 
doctrinales  que  apoyan  y perpetúan  la  interpretación  de  la 
humanidad  y su  historia  en  términos  de  la  visión  androcéntrico- 
patriarcal,  marginando  la  experiencia,  el  conocimiento  y los 
aportes  de  las  mujeres.  Se  trata,  por  un  lado,  de  esforzarse 
conscientemente  por  sacar  a la  luz  la  contribución  de  las 
mujeres,  y por  otro,  de  devolver  al  lenguaje  teológico  su  ca- 
pacidad de  tocar  los  centros  vitales  de  la  existencia  humana 34. 


32  Idem.  No  podemos  dejar  de  observar  en  esta  propuesta  la  utilización  de  un 
lenguaje  androcéntrico  referido  a la  revelación,  ya  que  expresa  «fue  hecha  a los 

hombres». 

33  L.  Boff,  La  fe  en  la  periferia  del  mundo.  Ed.  Sal  Terrae,  Santander,  1981,  pág.  77;  J.  J. 
Tamayo-Acosta,  La  teología  de  la  liberación:  implicaciones  sociales  y políticas,  Ediciones 
de  Cultura  Hispánica,  Madrid,  1990;  E.  Schussler  Fiorenza,  «Reflexiones 
introductorias»,  en:  Concilium  202  (1985),  pág.  297. 

34  Cf.  I.  Gebara,  «La  mujer  hace  teología...»,  op.  cit.,  pág.  20;  E.  Schussler  Fiorenza, 
En  memoria  de  ella,  op.  cit.,  pág.  18. 
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c.  Reconocer  y explicitar  la  propia  historia  de  la  mujer  de  ayer 
y de  hoy,  mostrando  su  presencia  incluso  cuando  muchos  la 
quieran  volver  invisible.  Si  la  revelación  y la  divinidad  se 
presentan  con  carácter  masculino  y actúan  legitimando  la 
impotencia  y subordinación  de  la  mujer,  el  quehacer  teológico 
feminista  ha  de  denunciar  estas  tendencias  y debe  explicitar  la 
presencia  divina  y la  revelación  en  las  mujeres.  Ellas  también 
son  mediadoras  de  la  gracia  y de  la  presencia  de  Dios  en  toda 
su  inteligencia  y corporalidad.  Se  ha  de  enfatizar  que  en  su 
cuerpo  se  verifica  el  misterio  de  la  vida  real,  y por  tanto, 
experimentan  a Dios  de  manera  densa  y peculiar 3S. 

d.  Desdramatizar  y evidenciar  las  posturas  rígidas  que,  apo- 
yadas en  el  dogma  de  origen  androcéntrico  y patriarcal,  re- 
dundan no  sólo  en  el  aprisionamiento  de  la  verdad  real  de  la 
existencia  humana  con  sus  esperanzas  y sus  miserias,  en  el 
ocultamiento  del  pecado  cometido  contra  los  pobres  y opri- 
midos, sino  también  en  el  anquilosamiento  del  carácter  vital 
del  Espíritu.  Pero,  además  de  oponerse  sistemáticamente  a la 
gracia  divina,  las  posturas  rígidas  señalan  el  desconocimiento 
de  la  estructura  hermenéutica  de  todo  saber,  que  no  es  puro, 
ascép  tico,  totalmente  objetivo  y desinteresado.  Así,  las  teologías 
cristianas,  los  escritos  primitivos  y la  doctrina,  no  son  definitivas 
ni  totalmente  explicativas  del  sentido  de  la  existencia  humana 
en  cuanto  descartan  y encubren  a las  mujeres.  Quienes  se 
obstinan  en  la  exclusión  de  la  mujer,  se  oponen  a la  misma 
revelación  divina.  Por  el  contrario,  la  perspectiva  de  la  mujer 
propone  una  óptica  que  sea  capaz  de 

...mirar  la  vida  como  lugar  de  la  experiencia  simultánea  de  la 
opresión  y de  la  liberación,  de  la  gracia  y la  desgracia.  Es  una 
perspectiva  que  incluye  lo  plural,  lo  diferente,  lo  otro...  percibe  de 
forma  más  unitaria  las  oposiciones  y las  contradicciones,  los 
contrastes  y las  diferencias  como  inherentes  a la  existencia 
humana...  tal  comportamiento  le  permite  no  asumir  posturas 
dogmáticas  y excluyentes,  sino  ser  capaces  de  percibir  o intuir  la 
complejidad  real  de  lo  humano  36. 

e.  Recobrar  y reconstruir  las  palabras,  los  gestos,  la  memoria, 
los  símbolos,  las  experiencias,  los  deseos  y las  luchas  de  las 
mujeres  que  nos  precedieron  y que  han  dejado  un  legado  de 
resistencia,  de  liderazgo  y de  empeño  en  la  defensa  de  la  vida. 


35  Cf.  A.  M.Tepedino,  «Mujer  y teología. ..,»op.cit.,  págs.  63-64;  E.  Schussler  Fiorenza, 
«Romper  el  silencio,  lograr  un  rostro  visible»,  en:  Concilium  202  (1985),  pág.  319. 

36  I.  Gebara,  op.  cit.,  págs.  20-21 . Sobre  este  aspecto  ver  también  J.  J.  Tamayo-Acosta, 
Para  comprender  la  teología  de  la  liberación.  Ed.  Verbo  Divino,  Estella  (Navarra),  1989, 
pág.  13;  E.  Schussler  Fiorenza,  En  memoria  de  ella,  op.  cit.,  págs.  83-84. 
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Esta  tarea  es  particularmente  urgente  en  nuestro  caso,  dada  la 
agresividad  de  los  proyectos  conservadores  neo-colonialistas 
que  intentan  reconquistar  América  Latina  desde  otros  intereses 
— europeos  y estadounidenses — que  no  son,  obviamente,  los 
que  preocupan  a la  mujer  latinoamericana  y a las  mayorías 
empobrecidas.  En  esta  tarea,  las  mujeres  desempeñan  un  papel 
fundamental.37.  Existen,  a nuestro  parecer,  tres  filones  que 
requieren  de  esta  labor  reconstructiva.  No  son  antagónicos 
entre  sí,  sino  complementarios.  Se  trata  de  reconstruir:  nuestra 
propia  historia  latinoamericana;  la  historia  bíblica,  teológica  y 
eclesial  en  solidaridad  con  mujeres  de  otros  contextos;  la  armonía 
de  la  humanidad  con  la  Tierra,  enfatizando  la  ancestral  relación 
de  intimidad  que  la  mujer  tiene  con  ella 38. 
f.  Afirmar  y rescatar  lo  que  de  teológico  hay  en  todo  proceso 
auténticamente  liberador,  independientemente  de  su  definición 
teológica.  El  criterio  teológico  de  autenticidad  no  reside  en  las 
palabras,  sino  en  la  praxis  de  liberación  integral.  En  este  sentido, 
la  TL  que  elaboran  las  mujeres  afirma  la  presencia  o la  ausencia 
de  Dios  según  se  incorpore  o no  a mujeres  y hombres  como 
sujetos,  ambos  de  pleno  derecho,  en  las  realizaciones  históricas 
de  convivencia  social  y eclesial 39. 

En  relación  a las  características  metodológicas  de  la  TL  hecha 
por  y desde  la  mujer,  hemos  anticipado  ya  varios  aspectos.  No 
obstante,  interesa  reproducir  aquí  los  ejes  que  esta  teología  quiere 
enfatizar  en  su  quehacer  40.  Estos  ejes  permiten  identificar  tanto 
la  auto-conciencia  de  esta  perspectiva,  como  los  matices  que 
muestra  el  teologizar  de  la  mujer  respecto  de  la  TL  en  general. 
Recordemos  que  desde  su  inicio,  ella  se  presenta  como  una  forma 
específica  de  lucha  de  la  mujer  por  su  derecho  a la  vida  41 . Así 
pues,  siguiendo  el  Documento  Final  del  Encuentro  Latinoame- 
ricano de  Teología  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  42,  conviene 
reproducir  in  extenso  las  características  metodológicas  de  este 
quehacer.  Se  autocomprende: 


37  T.  Cavalcanti,  «Sobre  la  participación  délas  mujeres  en  el  VI  Encuentro  Intereclesial 
de  las  CEB»,  en:  M.  P.  Aquino  (ed.),  Aportes  para  una  teología...,  op.  cit.,  pág.  135;  E. 
Schussler  Fiorenza,  op.  cit.,  págs.  66-68. 

38  Sobre  este  punto,  ver  T.  Cavalcanti,  «Produzindo  teología  no  Feminino  plural.  A 
propósito  do  III  Encontró  Nacional  de  Teología  na  perspectiva  da  mulher»,  en: 
Perspectiva  Teológica  20  (1988),  págs.  362  ss. 

39  L.  Boff,  La  fe  en  la  periferia...,  op.  cit.,  págs.  77-78;  J.  J.  Tamayo-Acosta,  La  teología  de 
la  liberación...,  op.  cit. 

40  En  las  observaciones  que  hacíamos  entonces,  señalábamos  a este  momento. 

41  Cf.  PFCIO,  op.  cit.,  págs.  147-148. 

42  Publicado  en  Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  págs.  205-206.  Las  características 
siguientes  se  encuentran  en  este  documento. 
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Integradora  de  las  diferentes  dimensiones  humanas;  fuerza  y 
ternura;  alegría  y llanto;  intuición  y razón. 

Comunitaria  y relacional : recoge  un  número  de  experiencias  que 
expresan  algo  vivido  y sentido,  de  manera  que  las  personas  se 
reconocen  y se  sienten  interpeladas  por  la  reflexión. 

Contextual  y concreta:  parte  de  la  realidad  geográfica,  social, 
cultural  y eclesial  de  América  Latina,  percibiendo  los  interrogantes 
vitales  de  las  comunidades.  Se  trata  de  un  quehacer  teológico 
marcado  por  lo  cotidiano  de  la  vida  como  lugar  de  manifestación 
de  Dios. 

Combativa,  en  el  sentido  de  participar  en  el  conjunto  de  las  luchas 
de  liberación  de  nuestros  pueblos  a nivel  específico  y global. 
Marcada  por  el  humor,  la  alegría  y la  celebración;  virtudes  que 
garantizan  la  certeza  en  la  fe  de  que  Dios  está  con  nosotras. 
Impregnada  de  una  espiritualidad  de  esperanza  que  parte  de  nuestra 
condición  de  mujeres  y expresa  fuerza,  sufrimiento  y acción  de 
gracias. 

Libre:  con  la  libertad  del  que  no  tiene  nada  que  perder;  y abierta, 
con  la  capacidad  de  acoger  diferentes  interpretaciones  y aportes. 
Reconstructora  de  la  historia  de  la  mujer  tanto  en  los  textos  bíblicos, 
como  en  las  figuras  de  mujeres  que,  desde  su  propia  realidad,  son 
símbolos  de  luchas  y resistencias,  sabiduría  y liderazgo,  solida- 
ridad y fidelidad,  justicia  y paz. 

Estas  características,  además  de  las  que  hemos  señalado  en 
capítulos  anteriores,  otorgan  al  teologizar  de  la  mujer  una  confi- 
guración peculiar  respecto  de  la  TL  en  general,  en  cuanto  enfatiza 
la  integridad  de  la  experiencia  humana  y se  propone  reconstruir 
la  historia  de  la  mujer.  Subraya  que  su  ejercicio  de  la  inteligencia 
teológica  está  animado  por  el  Espíritu  y tiene  como  fin  la 
construcción  de  lo  nuevo; 

Descubrimos  estas  características  conscientes  de  que  es  el  Espíritu 
de  Dios  el  que  nos  despierta  y nos  mueve.  El  mismo  Espíritu  que 
conduce  a la  mujer  de  la  desvalorización  de  sí  misma  y de  la 
opresión  vivida  en  su  sexo  hacia  una  búsqueda  de  ruptura  con  los 
viejos  esquemas,  a la  construcción  de  una  persona  nueva  (mujer- 
varón)  y de  una  sociedad  nueva.  Esto  lo  vivimos  a partir  de 
nuestro  compromiso  con  el  pobre  en  la  militancia  por  la  liberación 
común 43. 

Para  terminar,  habría  que  enfatizar  el  carácter  inclusivo  del 
teologizar  de  la  mujer.  En  efecto,  en  esta  óptica  no  se  trata  de 
desplazar  al  hombre  por  la  mujer,  sino  de  trabajar  palmariamente 
por  la  superación  de  los  males  que  causan  muerte  e inhumanis- 
mo para  mujeres  y hombres  y de  contribuir,  desde  el  ámbito 


43  Idem. 
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teológico,  en  los  cambios  que  superen  la  jerarquización  de  las 
diferencias  44. 


2.  La  hermenéutica  bíblica  de  la  sospecha 
y los  atrevimientos  hermenéuticos 

La  investigación  en  el  campo  de  la  hermenéutica  bíblica  desde 
la  perspectiva  de  la  mujer  latinoamericana,  comienza  a despuntar 
promisoriamente.  Sin  duda,  existe  un  gran  interés  por  el  estudio 
de  la  biblia,  derivado  de  la  importancia  que  ésta  tiene  para  la 
vida  de  las  mujeres,  sobre  todo  en  las  CEB.  Como  sucede  en 
otros  campos,  las  inquietudes  y búsquedas  por  una  relectura 
bíblica  que  resuelva  favorablemente  la  integridad  humana  de  la 
mujer  y apoye  su  lucha  de  liberación,  está  más  en  el  ámbito  de 
la  experiencia  cotidiana  de  las  comunidades  cristianas  que  a nivel 
de  los  estudios  sistemáticos.  Por  todas  partes  del  continente  y del 
Caribe  se  percibe  un  deseo  creciente  por  dar  nombre  a una  nueva 
fuerza  vital  que  ha  entrado  vigorosa  y densamente  en  la  expe- 
riencia de  las  mujeres:  el  re-encuentro  entre  la  revelación  bíblica 
y su  propio  proceso  de  opresión-liberación.  En  varios  países  se 
suceden  los  encuentros,  talleres,  seminarios  y reflexiones 
dedicados  especialmente  al  tema  de  la  relectura  de  la  biblia  desde 
la  óptica  de  la  mujer,  y se  cuenta  con  algunas  publicaciones 
iniciales  45. 

44  M.  J.  Rosado  Nuñez,  op.  cit.,  pág.  46. 

45  La  mayoría  de  los  trabajos,  como  sucede  en  el  ámbito  teológico  y pastoral,  se 
realizan  colectivamente.  Por  lo  general,  los  escritos  recogen  el  procedimiento, 
contenidos,  resultados  y los  compromisos  a que  han  llegado  las  comunidades. 
Puede  verse  por  ejemplo:  Varias,  Mulher-Comunidade,  a nova  mulher.  Pastoral  da 
Mulher  pobre.  Ed.  Vozes,  Petrópolis,  1988,  págs.  65-108;  L.  Ferreira,  «La  vocación 
pastoral  de  la  mujer  según  la  biblia»,  en:  ].  Pixley  (ed.),  La  mujer  en  la  construcción  de 
la  Iglesia.  Ed.  DEÍ,  San  José,  1986,  págs.  55-106;  R.  Rodríguez,  «Esperanza  contra 
esperanza.  Perspectivas  bíblico-teológicas  de  la  pobreza  desde  la  mujer 
latinoamericana»,  en:  Pasos  20  (1988),  págs.  1-9;  «La  mujer  y su  autoridad  en  la 
Nueva  Creación»,  en:  Vida  y Pensamiento  6/2  (1986),  págs.  33-41;  A.  M.  Tepedino, 
«Jesús  e a recuperaqáo  do  ser  humano  mulher»,  en:  REB  48/190  (1988),  págs.  273- 
282'  Mulheres  discípulos  nos  Evangelhos-discipulado  de  iguais,  Tesisde  Maestría,  Pontificia 
Universidad  Católica  de  Río  de  Janeiro,  (abril)  1987;  M.  V.  González  Apaza,  Leer  el 
evangelio  desde  la  mujer.  Ed.  Quelco,  Oruro,  1988,  págs.  103-118;  R.M.  Figur  Messer, 
A historia  de  Tamarcom  ]udá.  Texto  policopiado,  1986;  I.  Rodríguez  Caldeira,  A revelando 
deum  Deus  partidario.  Texto  policopiado,  1985;  T.  Cavalcanti,«El  ministerio  profético 
delasmujeresen  el  Antiguo  Testamento»,  en:  Variar  El  rostro  femenino..., op.  cit.,  págs. 
25-48;  M.  T.  Porcile,  «El  derecho  a la  belleza  en  América  Latina»,  en:  Ibid.,  págs.  85- 
107;  V.  Moreira  da  Silva,  «La  mujer  en  la  teología.  Reflexión  bíblico-teológica»,  en: 
Varias,  Mujer  latinoamericana,  iglesia}/  teología.  Ed.  MPD,  México,  1981,  págs.  140-166; 
E.  Tamez,  «Meditación  bíblica  sobre  la  mujer  en  Centroamérica»,  en:  Vida  y 
Pensamiento,  op.  cit.,  págs.  53-57;  «Justicia  y justificación  en  ocasión  de  la  deuda 
externa  en  América  Latina»,  op.  cit.,  págs.  11-13;  «The  Woman  who  complicated  the 
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Tres  aspectos  parecen  enuclear  estas  inquietudes.  Por  un  lado, 
existe  la  certeza  de  que,  aunque  la  biblia  ha  sido  retirada  por 
mucho  tiempo  de  las  manos  del  pueblo  por  la  estructura  clerical, 
ella  pertenece  al  pueblo  de  Dios,  a los  pobres  y oprimidos  y,  por 
lo  tanto,  también  a las  mujeres.  Por  otro,  la  creciente  toma  de 
conciencia  de  que,  aunque  en  la  biblia  se  encuentran  formas  claras 
de  machismo,  contiene  expresiones  negativas  acerca  de  las 
mujeres  y está  plagada  de  lenguaje  androcéntrico,  estas  corrientes, 
textos  y tradiciones  desfavorables  para  la  mujer  no  pueden  ser 
de  inspiración  divina,  mucho  menos  cuando  a partir  de  la  vida 
y ministerio  de  Jesús  se  descubre  que  Dios  no  puede  auspiciar 
ningún  tipo  de  exclusión  contra  ella.  El  tercer  aspecto  subraya  la 
importancia  de  leer  los  textos  bíblicos  a partir  del  contexto  en 
que  fueron  compuestos  y de  hacerlo  desde  las  experiencias 
actuales  de  quien  lee  46,  siendo  conscientes  de  los  propios 
condicionamientos. 

Estos  aspectos  dan  lugar  a dos  acentos  importantes  para  la 
interpretación  bíblica.  El  primero  apunta  que  la  voluntad  salva- 
dora de  Dios  — realizada  plenamente  en  Jesucristo  y acogida  por 
los  hombres  y las  mujeres  que  actuaron  con  él — - no  se  localiza 
sin  más  en  el  texto  bíblico,  ya  que  éste  no  es  simplemente  el 
recuento  fáctico  de  acontecimientos  históricos  sucedidos,  sino 
lecturas  e interpretaciones  que  asignan  valor  teológico  a dichos 
acontecimientos.  En  este  sentido,  el  texto  bíblico  está  condicionado 
por  su  entorno  socio-histórico  y,  como  tal,  es  producto  de  un 
orden  socio-religioso  androcéntrico  y patriarcal.  En  muchos  casos 
no  solamente  el  texto  es  patriarcal,  sino  que  recoge  también 
perspectivas  y tradiciones  del  mismo  cuño  en  el  escrito.  Contiene, 
en  consecuencia,  valores  y tradiciones  que  son  opresivas  unas,  y 
liberadoras  otras.  Por  ello  es  necesario  adoptar  una  postura  crítica 
que  explicite  tanto  los  textos,  tradiciones  y valores  — con  sus 
interpretaciones  subsecuentes — que  respaldan  la  condición 
subalterna  de  la  mujer,  como  lo  que,  por  el  contrario,  fortalece  su 
plena  calidad  humana  y apoya  su  consideración  como  sujeto  de 
pleno  derecho  en  la  historia.  Como  señalan  I.  Gebara  y M.  C.  L. 
Bingemer, 

...el  texto  escrito  debe  crear  siempre  en  nosotros  una  sospecha  o 

incluso  la  pregunta  sobre  lo  que  no  se  escribió,  lo  que  se  perdió  o 

history  of  salvation»,  en:  Cross  Currenls  20  (1986),  págs.  129-139;  «Mujer  y biblia. 
Lectura  de  la  biblia  desde  la  perspectiva  femenina»,  en:  M.  P.  Aquino  (ed.),  Aportes 
para  una  teología  desde  la  mujer,  op.  cit.,  págs.  70-79;  M.  P.  Aquino,  «Praxis  ministerial 
hoy.  La  respuesta  del  Tercer  Mundo»,  en:  «Mujer  y ministerio.  Fundamento  bíblico 
y praxis  eclesial»,  en:  Revista  de  Teología  Bíblica  46  (1990),  págs.  116-139; 
«Bienaventurados  los  perseguidos  por  causa  de  la  justicia  y los  que  buscan  la  paz», 
en:  Sal  Terrae  12  (1989),  págs.  895-907. 

46  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  María,  mujer  profética,  op.  cit.,  págs.  36-37. 
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lo  que  sequiso  omitir  voluntariamente.  Un  texto  escrito  es  siempre 
selectivo.  El  autor  o los  autores  escogen  algunos  acontecimientos 
que,  según  ellos,  son  importantes;  interpretan  y dejan  a un  lado 
otros  que,  desde  otras  perspectivas,  podrían  considerarse  más 
importantes 47. 

En  continuidad  con  esta  observación,  indican,  se  debe  tener 
presente  que  la  buena  nueva  de  la  basileía,  si  es  para  la  humanidad 
como  un  todo, 

...debe  implicar  necesariamente  la  participación  de  hombres  y de 
mujeres,  aunque  los  textos,  escritos  por  hombres  y a partir  de  una 
óptica  patriarcal,  omitan  la  participación  activa  de  las  mujeres... 
ésta  es  la  razón  por  la  cual  hemos  de  adoptar  una  postura  crítica 
frente  a los  textos,  las  interpretaciones  y las  informaciones,  pos- 
tura capaz  de  abrir  espacios  para  que  podamos  reconstruir  y recuperar 
la  historia  del  pasado  y captar  en  ella  la  revelación  del  Dios  de  la  vida 
también  en  la  vida  de  las  mujeres 48. 

El  segundo  acento  supone  el  reconocimiento  de  que  la  reve- 
lación divina  no  se  ha  agotado  en  el  marco  de  los  escritos  bíblicos; 
antes  bien,  sigue  operando  inusitadamente  en  los  procesos 
históricos  de  liberación  humana,  en  los  signos  de  vida  que  se 
dan  en  el  caminar  de  los  pueblos,  en  las  actividades  personales 
y colectivas  que  humanizan  la  vida  y generan  relaciones  de  mayor 
solidaridad,  participación  y justicia  . Está  presente,  de  la  misma 
forma,  en  las  luchas  liberadoras  de  la  mujer  y de  todos  los  opri- 
midos bajo  el  auspicio  de  la  gracia  divina  y la  fuerza  generada 
por  la  actividad  constante  del  Espíritu  Santo. 

La  tarea  de  la  interpretación  bíblica  que  realizan  las  mujeres 
toma  en  cuenta,  pues,  estas  dimensiones.  Al  incorporarlas  en  la 
labor  interpretativa,  entiende  que  la  experiencia  actual  de  opre- 
sión-liberación de  la  mujer  es  criterio  para  discernir  en  la  biblia 
y en  la  vida,  dónde  actúa  Dios  y cómo  lo  hace  3° . En  este  sentido, 
la  interpretación  bíblica  que  realiza  la  mujer,  de  acuerdo  a I. 
Gebara  y M.  C.  L.  Bingemer,  se  convierte  en  una  tarea  que  procura 
ir  al  texto  bíblico  no  sólo  para  comprender  los  textos  del  pasado 
y su  historia  como  una  ilustración  sino,  primordialmente,  para 


47  Ibid.,  pág.  38. 

43  Ibid.,  pág.  39  (el  énfasis  es  nuestro). 

49  DFSP,  op.  cit.,  págs.  59-60. 

50  Cf.  Encuentro  Latinoamericano  sobre  la  Situación  de  la  Mujer  en  América  Latina, 
DEI,  San  José  de  Costa  Rica,  1989.  Este  criterio  debe  ser  incorporado 
metodológicamente  en  la  tarea  de  interpretación  bíblica;  sirve  también  como  norma 
para  evaluar  las  tradiciones,  textos  e interpretaciones  de  la  biblia,  así  como  para 
reformular  el  principio  de  la  autoridad  bíblica. 
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«reactivar  el  pasado  en  orden  a las  luchas  de  liberación  del 
presente»  51 . 


2.1.  La  importancia  de  la  biblia 
en  la  vida  de  las  mujeres 

Uno  de  los  rasgos  más  sobresalientes  de  la  experiencia 
latinoamericana  es  el  papel  vital  que  adquiere  la  biblia  en  la  vida 
de  las  mujeres.  Cuando  en  las  comunidades  se  dice  de  ella  que 
es  luz  en  nuestras  vidas,  fuente  de  energía,  de  espiritualidad  y 
compromiso,  palabra  de  vida  c¡ue  anima  mi  fe  o palabra  liberadora  que 
ilumina  el  valor  de  toda  persona  humana,  eso  es  precisamente  lo  que 
se  quiere  indicar.  La  biblia  significa,  para  ellas.  Palabra  de  Dios 
como  fuerza  y Buena  Nueva  de  la  que  se  alimenta  la  comuni- 
dad 52.  A partir  de  la  experiencia,  se  encuentran  símiles  en  la 
historia  bíblica  cuya  relectura  relaciona  biblia  y vida  de  forma 
sencilla  y creativa,  priorizando  la  fidelidad  a la  vida  sobre  el 
ejercicio  de  reflexión  abstracta.  La  reflexión  procura  comprender 
la  experiencia  cotidiana  a la  luz  de  los  acontecimientos  bíblicos 
liberadores,  anticipados  por  las  mujeres  y los  hombres  que  par- 
ticiparon en  los  acontecimientos  decisivos  de  la  revelación;  de 
aquí  que  el  estudio  bíblico  no  se  realice  en  sí  y por  sí  mismo. 
Como  indica  T.  Cavalcanti, 

...de  las  manos  de  las  mujeres,  la  biblia  se  transforma  en  las  CEBs 
en  dinamismo  para  la  transformación  de  la  sociedad  y de  la 
Iglesia.  Su  lectura  e interpretación  adquiere  una  conciencia  nueva 
de  liberación,  que  ellas  expresan  con  alegría  y humor 53. 

En  las  relecturas  que  articulan  biblia  y vida,  se  enfatizan 
críticamente  las  líneas  de  encuentro  o desencuentro  entre  ambas 
experiencias,  como  pueden  ser,  por  ejemplo:  la  certeza  de  que  a 
partir  del  relato  bíblico  no  se  puede  inferir,  ni  justificar,  la 
superioridad  masculina,  refiriéndose  al  Génesis;  las  luchas  de  la 
mujer  por  la  sobrevivencia  y la  defensa  de  la  vida  encuentran 
referencias  en  el  Exodo;  el  liderazgo,  la  sabiduría,  fuerza,  auto- 
ridad y solidaridad  de  las  mujeres,  se  reencuentran  con 
innumerables  mujeres  de  la  historia  bíblica;  la  nueva  conciencia 

51  I.  Gebara-M.  C.  L.  Bingemer,  op.  cit.,  pág.  41  (el  énfasis  es  nuestro).  La  reflexión 
bíblica  en  América  Latina  "procura  estar  atenta  a las  in  terrogan  tes  que  brotan  de  una 
Iglesia,  cuya  inserción  entre  los  pobres  viene  exigiendo  una  relectura  fiel  y al  mismo 
tiempo  renovada  de  los  textos  sagrados",  T.  Cavalcanti,  «El  ministerio  profético...», 
op.  cit.,  pág.  26. 

52  T.  Cavalcanti,  «Sobre  la  participación...»,  op.  cit.,  págs.  131-132. 

53  Ibid.,  pág.  131. 
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del  valor,  su  intrínseco  humanismo  y el  derecho  a ser  sujetos  se 
refieren  a la  práctica  liberadora  e igualitaria  de  Jesús  en  su  relación 
con  las  mujeres;  la  participación  comprometida,  creyente,  crítica 
e innovadora  de  la  mujer  se  siente  en  consonancia  profunda  con 
María,  la  madre  de  Jesús;  la  igualdad  deseada  en  la  iglesia,  y por 
cuyo  reconocimiento  se  trabaja,  hace  referencia  a las  mujeres  del 
movimiento  cristiano  primitivo;  el  clamor,  las  heridas,  el  sufri- 
miento, la  persecusión  y el  martirio  de  las  mujeres,  se  expresan 
en  conexión  con  las  experiencias  de  las  innumerables  participantes 
de  la  historia  bíblica,  tanto  como  sus  esperanzas  y cantos 
explosivos  de  gozo  y victoria  54. 

Lo  que  parece  claro  en  América  Latina  es  que  el  proceso  de 
opresión-liberación  de  la  mujer  se  ha  visto  dinamizado  por  la 
palabra  bíblica;  y a la  inversa,  a partir  de  la  experiencia  actual  se 
encuentran  nuevos  sentidos  en  ella. 

En  el  ámbito  de  las  CEB  cabe  destacar  la  manera  peculiar 
que  tiene  la  mujer  para  establecer  el  diálogo  entre  la  biblia  y la 
vida.  En  este  sentido,  I.  Gebara  apunta  el  hecho  de  que  existen 
muchas  mujeres 

...dotadas  de  manera  especial  de  una  intuición  profunda  sobre  la 
vida  humana,  capaces  de  aconsejar,  de  intuir  las  dificultades,  de 
expresarlas,  de  confortar,  de  proponer  salidas,  de  confirmar  la  fe 
de  muchos.  Explican  pasajes  bíblicos  a partir  de  su  vivencia, 
responden  a cuestiones  dogmáticas  simplificándolas  y colocán- 
dolas a nivel  de  su  realidad  existencial.  Algunas  de  estas  mujeres 
son  analfabetas ss. 

Y en  efecto  lo  son,  pero  esto  no  constituye  obstáculo  ninguno, 
ya  que  muchas  de  ellas,  observa  T.  Cavalcanti, 

...memorizan  palabras  e historias  de  las  Escrituras,  aplicándolas 
a diferentes  circunstancias...  asumiendo  el  lenguaje  bíblico  como 
suyo,  hacen  la  lectura  de  los  hechos  a la  luz  de  la  fe  56 . 

Lejos  de  ser  una  lectura  lineal,  el  diálogo  al  que  hacemos 
referencia  conlleva  espíritu  critico: 

...la  conciencia  crítica  despertada  por  la  lectura  de  la  Palabra  de 
Dios  en  contacto  con  la  realidad,  lleva  a descubrir  igualmente 


54  Dentro  de  los  límites  de  esta  obra  no  es  posible  detallar  todos  los  trabajos  de 
relectura  bíblica  (a  nuestro  alcance)  realizados  por  mujeres  en  América  Latina,  tarea 
que  sobrepasaría  los  fines  deeste^cápite.  Noobstante,loqueofrecemosa  continuación 
expresa  el  tipo  de  relectura  bíblica  que  se  hace  a partir  de  la  experiencia  cotidiana  de 
las  mujeres  en  las  CEB  y en  los  MS  populares.  Cf.  nota  45. 

55  I.  Gebara,  «La  mujer  hace  teología...»,  op.  cit.,  pág.  13.  Para  la  autora,  este  diálogo 
es  una  característica  del  quehacer  teológico  de  la  mujer. 

56  T.  Cavalcanti,  «Sobre  la  participación...»,  op.  cit.,  págs.  131-132. 
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ciertas  formas  de  machismo,  tanto  en  la  sociedad  actual  como  en 
la  propia  Biblia  y en  la  Iglesia.  Entonces  se  levantan  denuncias  y 
protestas  contra  la  discriminación  sexual,  no  siempre  reconocida 
por  la  sociedad  ni  por  los  mismos  miembros  de  las  CEBs S7. 


En  la  mayoría  de  los  casos,  esta  forma  de  leer  la  biblia  coloca 
a las  mujeres  en  situaciones  de  conflicto  real,  sea  dentro  de  sus 
familias,  en  las  propias  comunidades  o frente  a las  autoridades 
religiosas  o civiles,  porque  ahora,  apoyadas  por  la  Buena  Nueva 
del  evangelio  y por  la  fuerza  del  Espíritu,  se  atreven  a reclamar 
sus  derechos  y los  de  su  pueblo  58 . Muchas  de  estas  cuestiones 
emanadas  de  la  experiencia  de  opresión-liberación  han  orientado 
a profundizar  el  campo  de  investigación  de  la  hermenéutica 
bíblica,  como  se  observa  a continuación. 


2.2.  La  sospecha  feminista  como  categoría 
teórica  en  la  interpretación  bíblica 

Entre  las  intuiciones  primeras  que  acompañaron  la  entrada 
de  la  mujer  en  el  campo  bíblico  destaca  la  opción  por  los  pobres 
como  precomprensión  para  la  labor  interpretativa.  Se  señala  que 

...toda  lectura  de  la  Palabra  del  Señor,  para  que  sea  llamado  a 
conversión  y acto  de  contemplación,  debe  ser  una  lectura  desde  los 
pobres.  Jesús  cuando  explica  las  escrituras  hace  de  ellas  una 
relectura  (Le  4, 16ss.),  es  decir,  las  lee  desde  su  condición  de  pobre 
y desde  su  lucha  por  la  justicia;  releer  la  Biblia...  implica  esfuerzo 
por  descubrir  su  mensaje  central  en  el  intento  mismo  de  vivirlo  y 
comunicarlo  en  la  lucha  diaria 59. 

La  percepción  de  que  la  lectura  de  la  biblia  en  América  Latina 
debía  hacerse  desde  la  óptica  del  pobre,  estaba  llamada  a conver- 
tirse en  referencia  central  para  la  exégesis  y la  hermenéutica  bíblica 
latinoamericanas.  En  efecto,  este  cambio  de  clave  hermenéutica 
inherente  a la  toma  de  postura  en  favor  de  los  pobres  y oprimidos, 
no  solamente  favoreció  el  redescubrimiento  de  la  biblia,  sino  que 
también  se  empezó  a ver  en  ella  un  libro  subversivo  en  cuanto 
apoyaba  los  esfuerzos  emancipadores  de  los  pobres.  Muchos 
hombres  y mujeres  en  varios  países  de  América  Latina  padecieron 
persecución  por  el  solo  hecho  de  tener  una  biblia.  Como  indica 
E.  Tamez, 

57  Ibid.,  pág.  132. 

58  Son  muchas  las  mujeres  que  tienen  que  enfrentar  el  machismo  del  esposo,  quien 
ve  incompatible  la  nueva  contienda  de  la  mujer  con  sus  tareas  propias  de  esposa  y 
madre  dentro  del  hogar.  En  cambio,  cuando  el  marido  se  incorpora  en  la  dinámica 
de  las  comunidades,  paulatinamente  adquiere  otra  actitud  más  solidaria. 

59  DFMLIT,  op.  cit.,  pág.  214  (el  énfasis  es  nuestro). 
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...la  lectura  de  la  Palabra  desde  la  perspectiva  del  pobre  se  ha 
consolidado  de  tal  manera,  y se  ha  vuelto  tan  evidente  hoy  día, 
que  las  Sagradas  Escrituras  se  volvieron  un  libro  peligroso  o 
amenazante  para  algunos  sectores  que  no  comparten  la  opción 
preferencial  por  los  pobres...  en  algunos  círculos  religiosos  se  ha 
llegado  incluso  al  caso  de  evitar  conscientemente  discusiones 
bíblicas  ¿Se  le  temerá  a la  Biblia?  60. 

Estas  reacciones  ponen  de  manifiesto  cómo  la  pretendida 
neutralidad  de  los  escritos  bíblicos  defendida  por  el  pensamiento 
dominante,  al  no  reconocer  la  propia  postura  y la  subyacente  al 
texto  bíblico,  no  sólo  le  secuestra  fuerza  espiritual  sino  también 
debilita  su  eficacia  histórica.  A pesar  de  ello,  «el  libro  antiguo  de 
los  cristianos  se  volvió  nuevo  y desafiante  desde  el  momento  en 
que  su  ángulo  de  lectura  pasó  a ser  el  del  pobre»  61 . 

No  obstante,  paulatinamente  fue  apareciendo  la  sospecha  de 
que  no  se  puede  afirmar  sin  más  la  convergencia  entre  la  lectura 
de  la  biblia  desde  la  perspectiva  del  pobre  y la  lectura  desde  la 
perspectiva  de  la  mujer.  Su  vinculación  no  es  tan  evidente,  lo 
cual  significa  que  existe  una  diferencia  cualitativa  que  es  necesario 
explicitar  y asumir  para  evitar  generalizaciones  que  abstraen,  a 
la  postre,  los  intereses  propios  de  la  mujer  pobre  y oprimida.  De 
acuerdo  con  E.  Tamez,  el  núcleo  del  problema  parece  estar  en 
que  el  pobre 

...experimenta  que  la  Palabra  le  reafirma  en  forma  clara  y directa 
la  compañía  de  Dios  en  su  lucha  por  la  vida.  La  mujer  pobre,  en 
cambio,  aunque  está  segura  que  la  fuerza  del  Espíritu  Santo  está 
también  de  su  parte,  no  sabe  cómo  afrontar  aquellos  textos  que 
visiblemente  la  marginan;  hecho  extraño  y sorpresivo  para  quienes 
no  conocen  la  cultura  del  mundo  bíblico  y creen  en  un  Dios  justo 
y liberador 62. 

En  este  sentido,  la  exégesis  y la  hermenéutica  latinoamericanas 
por  mucho  tiempo  han  enfatizado  los  grandes  procesos  bíblicos 
liberadores,  donde  la  liberación  de  los  oprimidos  es  clara  — ver- 
bigracia éxodo,  profetas,  evangelio — , tarea,  por  lo  demás,  nece- 
saria en  nuestro  contexto;  sin  embargo,  este  proceder  desplazaba 
los  textos  y tradiciones  bíblicas  referentes  a la  opresión-liberación 
de  la  mujer.  Se  obviaban  y secundarizaban  «al  considerar  como 
criterio  fundamental  la  experiencia  de  Dios  como  Dios  de  la  vida 


60  E.  Tamez,  «Mujer  y biblia.  Lectura  de  la  biblia  desde  la  perspectiva  femenina»,  en: 
M.  P.  Aquino  (ed.).  Aportes  para  una  teología...,  op.  cit.,  pág.  71. 

61  Idem.  Para  una  visión  de  conjunto  de  la  hermenéutica  bíblica  en  la  TL,  con  extensa 
bibliografía,  cf.  J.  J.  Tamayo-Acosta,  Para  comprender...,  op.  cit.,  págs.  98-114. 

62  Ibid.,  págs.  71-72. 
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que  opta  preferencialmente  por  los  oprimidos  — y entre  ellos  las 
mujeres — » 63.  De  esta  forma,  la  exclusión  de  la  mujer  era  como 
un  añadido  no  fundamental,  o como  un  apéndice  que  no  logra 
problematizar  suficientemente  la  tarea  interpretativa.  Esta  actitud 
adoptada  en  el  ámbito  de  la  hermenéutica  es  consistente  con  la 
actitud  postergacionista  o secundarizante  adoptada  por  hombres 
y mujeres  en  otros  campos,  como  hemos  tenido  oportunidad  de 
ver  en  este  trabajo.  Parte  del  problema  se  explica  por  el  encuentro 
y la  mutua  consolidación  entre  dos  culturas  hondamente  ma- 
chistas:  la  sociedad  actual  y la  cultura  del  mundo  bíblico  64. 

Los  intentos  realizados  para  resolver  esta  tensión  no  han  sido 
suficientes,  ni  están  tampoco  decididos,  pero,  si  se  quiere  avanzar 
hacia  una  comprensión  no-sexista  (ni  clasista,  ni  racista)  de  la 
biblia,  es  básico  tomar  en  serio  el  problema.  Y es  que  la  sola  lectura 
desde  la  perspectiva  del  pobre  puede  pasar  por  alto  las  relaciones 
entre  los  sexos,  tanto  como  encubrir  las  tradiciones  bíblicas  que 
contribuyeron  en  la  consolidación  del  sistema  sexo-género  con 
dominante  masculina,  que  fue  y sigue  siendo  determinante  para 
legitimar  la  condición  subalterna  de  la  mujer  en  la  vida  cotidiana. 

En  opinión  de  E.  Tamez,  existen  tres  ejes  primordiales  sobre 
los  que  hay  que  centrar  la  atención.  En  primer  lugar,  es  necesario 
reconocer  críticamente  los  condicionamientos  que  acompañan  a 
toda  lectura  bíblica.  A menudo,  las  lecturas  anti-feministas  con- 
dicionadas por  una  enorme  tradición  de  lecturas-mito  (ideolo- 
gizaciones)  montadas  sobre  el  texto  y,  por  otro  lado,  por  los 
condicionamientos  de  una  sociedad  patriarcal  y androcéntrica, 
obtienen  como  resultado  interpretaciones  que  son  más  per- 
judiciales para  la  mujer  que  el  texto  mismo.  Las  sucesivas  lec- 
turas del  Gen  3,  son  buena  prueba  de  ello,  puesto  que  han  sido 
la  base  para  «crear  una  red  mítica  que  legitima  la  inferioridad  de 
la  mujer  y su  sometimiento  al  varón»  65.  Luego,  la  lectura  de  estos 
textos  eleva  a la  categoría  de  orden  divino  su  propia  concepción 
androcéntrica  sobre  la  mujer.  Existen  otros  textos  sobre  los  que 
se  sigue  un  procedimiento  análogo,  y el  resultado  es  entonces 
«una  legitimación  y legislación  de  orden  sagrado,  adverso  a la 
mujer.  Las  mujeres,  pues,  están  llamadas  a desautorizar  esas  lecturas 
que  las  perjudican»  . 

En  segundo  lugar,  señala  E.  Tamez,  aun  cuando  la  tarea  in- 
terpretativa de  la  mujer  logre  rescatar  algún  texto  haciendo  una 
lectura  liberadora,  no  siempre  puede  encontrarse  el  sentido  para 
nosotras  porque  los  textos  no  reflejan  otra  cosa  más  que  la 


63  Ibid.,  pág.  72. 

M Idem. 

65  Ibid.,  pág.  73. 

66  Ibid.,  pág.  74  (el  énfasis  es  nuestro). 
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inferioridad  de  la  mujer.  En  este  caso,  «su  exégesis  podrá  mostrar 
sólo  la  ideología  patriarcal  del  autor,  del  redactor,  de  la  cultura  y 
del  momento  histórico  en  que  se  elaboró  el  texto»  67 . No  puede 
hacer  otra  cosa  sino  explicitar  y denunciar  las  tradiciones  y textos 
opresivos  para  las  mujeres.  Con  todo,  la  existencia  de  textos 
claramente  machistas  no  anula  ni  desdibuja  el  mensaje  central  de 
la  biblia,  que  es  intrínsecamente  liberador;  por  eso,  dice  la  autora, 

...desde  mi  punto  de  vista,  es  precisamente  el  espíritu  del  evangelio, 
que  es  de  justicia  y libertad,  el  que  neutraliza  o deja  sin  efecto  los 
textos  antifemeninos.  Una  lectura  de  la  biblia  que  intenta  ser  fiel 
a la  Palabra  de  Dios  lo  logra  en  la  medida  en  que  más  se  acerque 
al  sentido  liberador  del  evangelio  en  general,  aun  cuando  a veces 
se  vea  obligada  a alejarse  de  la  letra  por  fidelidad  al  evangelio  mis- 
mo 68. 

En  este  caso,  se  vuelve  un  imperativo  el  reconocimiento  de 
que  los  textos  y tradiciones  que  promulgan  la  inferioridad  de  la 
mujer  y que  legitiman  su  sometimiento  «no  son  normativos,  así 
como  tampoco  esos  pasajes  que  legitiman  la  esclavitud»  69. 

En  tercer  lugar,  propone  la  necesidad  de  re-evaluar  el 
principio  de  la  autoridad  bíblica.  A este  respecto,  existe  en  la 
experiencia  de  la  mujer  latinoamericana  un  desfase  que  requiere 
solución.  Esto  es,  que  incluso  cuando  se  otorga  a la  biblia  un 
significado  de  Palabra  de  Dios  y tiene,  por  tanto,  autoridad 
teológica  de  revelación,  en  la  práctica,  frente  a los  textos 
patriarcales  y machistas,  no  se  concuerda  con  ellos  ni  se  ponen 
en  práctica.  Por  su  parte,  quienes  ocupan  posiciones  de  poder  en 
las  iglesias  recurren  a estos  mismo  textos  apelando  a la  obediencia 
cuando  las  actividades  de  las  mujeres  representan  alguna 
amenaza.  Pues  bien,  ¿puede  decirse  que  los  textos  misóginos  y 
las  tradiciones  patriarcales  perjudiciales  para  la  mujer  pertenecen 
a la  revelación?  ¿se  les  debe  reconocer  autoridad  teológica  de 
revelación  cristiana?  E.  Tamez  indica  que  esta  realidad  llama  la 
atención  sobre  la  necesidad  de 

...reformular  el  principio  de  autoridad  bíblica  a partir  de  nuestra 
realidad  latinoamericana,  y de  buscar  nuevas  pautas 
hermenéuticas  desde  la  perspectiva  de  la  mujer 70 . 

Este  esfuerzo  debe  hacerse  no  sólo  para  evaluar  críticamente 
los  textos  patriarcales,  sino  también  para  releer  toda  la  biblia 
desde  una  óptica  no  excluyente. 

67  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 

68  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 

69  Idem,  (el  énfasis  es  nuestro). 

70  Ib  id.,  págs.  75-76. 
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2.3.  Nuevas  pautas  de  lectura: 
los  atrevimientos  hermenéuticos 

La  formulación  de  criterios  teológicos  para  evaluar 
críticamente  los  textos  y las  tradiciones  bíblicas  ha  sido  una  tarea 
reconocida  permanentemente  en  la  iglesia.  A lo  largo  de  la  historia 
se  han  seguido  diversos  modelos  hermenéuticos,  cuyas 
características  han  sido  ya  analizadas  con  competencia  por  E. 
Schüssler  Fiorenza  71 . No  obstante  la  variedad  de  modelos,  la 
investigación  bíblica  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  requiere  el 
recurso  de  criterios  propios  con  el  fin  de  sacar  a la  luz  la  ex- 
periencia de  opresión-liberación  de  la  mujer,  normalmente  pasada 
por  alto  por  la  hermenéutica  androcéntrica.  Es  cada  vez  más 
necesaria  la  formulación  de  nuevas  pautas  y nuevos  criterios 
suficientemente  inclusivos  y liberadores,  con  el  fin  de  que  la  biblia 
deje  de  ser  utilizada  como  herramienta  de  opresión  contra  la 
mujer.  Se  trata,  como  indicamos  al  principio  de  este  acápite,  de 
favorecer  el  reencuentro  entre  la  mujer,  en  su  lucha  por  la 
liberación,  y la  revelación  bíblica,  que  es  de  vida,  de  plenitud, 
saciedad  y justicia.  En  este  sentido,  E.  Tamez  propone  tres  ver- 
tientes indispensables  para  la  relectura  de  la  biblia  a partir  de  la 
situación  de  la  mujer  latinoamericana.  Son  apenas  algunos  apuntes 
de  una  tarea  de  mayor  envergadura  que  deberá  ser  profundizada 
en  el  futuro.  Los  interrogantes  que  las  mujeres  en  América  Latina 
se  atreven  a levantar  respecto  de  la  biblia,  han  dado  lugar  a lo  que 
conocemos  como  atrevimientos  hermenéuticos  72. 

En  primer  lugar,  E.  Tamez  indica  que  en  la  relectura  bíblica 
latinoamericana  es  necesario  un  proceso  dialéctico  de  distan- 
ciamiento-acercamiento  respecto  del  texto  bíblico.  El  distancia- 
miento  supone  un  hacer  caso  omiso  de  las  interpretaciones 
ancestrales  que  hemos  asimilado  por  siglos.  Este  paso  implica 
realmente  poner  en  cuestión  los  presupuestos  subyacentes,  los 
pre-conceptos,  los  a prioris,  los  modelos  interpretativos  y las  tra- 
diciones que  han  sido,  consciente  o inconscientemente,  inter- 
nalizados después  de  muchos  años  de  lectura  bíblica  unilateral. 
Esto  es,  sospechar  de  los  condicionamientos  propios  y de  los  del 
texto.  De  no  ser  conscientes  de  estos  presupuestos  o pre-leduras, 
seguirán  actuando  como  claves  canceladoras  que  impiden 
encontrar  otras  nuevas  de  carácter  liberador.  En  este  caso,  con  la 

71  Para  los  diversos  modelos  o paradigmas  hermenéuticos  utilizados  hasta  hoy  por 
la  investigación  bíblica,  ver  preferentemente:  E.  Schüssler  Fiorenza,  «Toward  a 
feminist  biblical  hermeneutics:  Biblical  interpretation  and  liberation  theology»,  en: 
B.  Mahan-L.D.  Richesin  (eds.),  The  challenge  of  liberation  theology.  Ed.  Orbis  Books2, 
New  York,  1984,  págs.  91-112. 

72  El  término  comenzó  a utilizarse  en  E.  Tamez,  Teólogos  de  la  liberación  hablan...,  op. 
cit.,  pág.  178. 
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toma  de  distancia  «se  trata  de  acoger  la  Biblia  como  si  fuera  un 
libro  nuevo,  nunca  antes  leído  o escuchado»  /3.  Por  otro  lado,  se 
requiere  un  acercamiento  y aproximación  al  texto  con  las 
preguntas  y cuestiones  que  parten  de  la  experiencia  de  la  vida 
cotidiana.  Estas  implican  el  dolor,  la  alegría  y la  esperanza,  o el 
hambre,  la  represión,  la  fiesta  y la  lucha  . La  relación  dialéctica 
y permanente  de  ambos  procesos  permitirá  encontrar  el  sentido 
de  la  revelación  desde  el  presente  de  la  mujer  en  su  lucha  concreta 
y,  al  mismo  tiempo,  contribuye  a reformular  el  principio  de 
autoridad  bíblica  . 

En  segundo  lugar,  la  tarea  de  la  interpretación  bíblica  desde 
la  óptica  de  la  mujer,  si  bien  enfatiza  sus  intereses  específicos, 
debe  mantener  la  perspectiva  hermenéutica  del  pobre.  Esto  significa 
que  la  lectura  debe  realizarse  desde  los  valores,  sufrimientos  y 
expectativas  de  las  grandes  mayorías  latinoamericanas,  para 
quienes  el  sistema  actual  no  ofrece  sino  muerte  e inhumanismo 
en  su  sentido  más  concreto  y real  76.  En  América  Latina,  toda 
lectura  que  reivindique  un  carácter  liberador  debe  necesariamente 
partir  de  los  pobres  y oprimidos.  Como  reitera  E.  Tamez, 

...ellos  son  el  lugar  hermenéutico  privilegiado  y al  Dios  de  la  vida 
lo  concebimos  como  aquél  que  opta  preferencialmente  por  los 
pobres.  Además,  el  misterio  del  Reino  pasa  por  ellos,  pues  a ellos 
les  ha  sido  revelado  (Mt  1 1,25).  Así  pues,  la  lectura  feminista  tiene 
que  atravesar  este  mundo  de  los  pobres.  Ello  garantizará  una 
clave  liberadora  amplia  e iluminará  otros  rostros  del  pobre,  como 
el  de  la  mujer,  el  indígena  y el  negro,  y dará  pistas  para  dichos 
enfoques  específicos 77 ’. 

Del  mismo  modo,  esta  clave  permite  desautorizar  y cancelar 
como  normativos  los  textos  y tradiciones  perjudiciales  para  la 
mujer,  así  como  sus  interpretaciones  machistas. 


73  E.  Tamez,  «Mujer  y biblia...»,  op.  cit.,  pág.  76. 

74  Idem. 

75  Ibid.,  págs.  76-77. 

76  En  América  Latina  no  se  puede  soslayar  lo  que  significa  muerte  y vida.  Este  es  un 
eje  que  atraviesa  toda  reflexión  bíblico-teológica  liberadora.  No  hay  en  verdad  país 
latinoamericano  sin  una  realidad  convulsionada  en  sus  cimientos;  los  crímenes  de 
largo  precedente  en  El  Salvador  contra  innumerables  hombres  y mujeres  anónimas 
se  suceden  día  tras  día,  pese  a que  existan  hechos  que  provocan  la  reacción  pública 
de  forma  especial,  como  es  el  caso  de  la  masacre  del  16  de  noviembre  de  1989  en  la 
que  se  asesinó  a 2 mujeres  y 6 sacerdotes  jesuitas.  Miles  caen  defendiendo  la  vida 
contra  sistemas  de  muerte  que  oprimen,  empobrecen  y matan.  Quererem  os  subrayar 
este  aspecto  para  que  sirva  de  referencia  sobre  lo  que,  desde  América  Latina, 
significa  hablar  de  vida  y muerte.  Estos  hechos  apelan  a la  justicia  y la  solidaridad 
colectiva  que  haga  verdad  al  Dios  de  la  Vida  y al  Dios  en  favor  de  los  oprimidos. 

77  E.  Tamez,  op.  cit.,  pág.  77. 


214 


En  tercer  lugar,  la  lectura  de  la  biblia  que  pretenda  eliminar 
la  opresión  de  la  mujer  requiere  de  una  clara  conciencia  feminista, 
dado  que  el  conocimiento  y el  reconocimiento  de  las  dimensiones 
opresivas  o liberadoras  presentes  en  los  textos  y tradiciones 
bíblicas,  no  se  dan  por  sí  solos.  Esto  significa  — añade  E.  Tamez — 
que 


..  .para  leer  la  Biblia  desde  la  perspectiva  de  la  mujer  hay  que  leerla 
con  ojos  de  mujer,  es  decir,  conscientes  de  la  existencia  de  sujetos 
marginados  por  su  sexo...  se  necesita  un  esfuerzo  consciente  para 
descubrir  aspectos  nuevos  y liberadores  para  la  mujer;  o,  sencilla- 
mente, elementos  que  desde  otra  óptica  no  saldrían  a la  luz n. 

No  se  trata  de  leer  críticamente  sólo  aquellos  textos  que  se 
refieren  a las  mujeres,  sino  toda  la  biblia.  Esta  nueva  conciencia 
tampoco  debe  ser  exclusiva  de  las  mujeres,  sino  que  debe  hacerse 
extensiva  a los  hombres,  con  el  fin  de  que  ellos  hagan  también 
una  lectura  no-sexista  de  la  biblia.  La  conciencia  feminista  en  la 
interpretación  bíblica  contribuye  a ampliar  el  propio  campo  de 
investigación  porque,  como  se  realiza  a partir  de  la  propia  ex- 
periencia de  opresión, 

...las  mujeres  añaden  nuevas  sospechas  ideológicas  no  sólo  a la 
cultura  desde  la  cual  leen  el  texto,  sino  al  interior  mismo  del  texto 
por  ser  producto  de  una  cultura  patriarcal.  Aun  más,  sus  sospechas 
ideológicas  son  aplicadas  también  a las  herramientas  bíblicas, 
tales  como  diccionarios,  comentarios  y concordancias, 
supuestamente  objetivas  por  ser  científicas,  pero  que  sin  duda 
son  susceptibles  de  caer  en  propuestas  masculinizantes 79 . 

Finalmente,  conviene  señalar  — en  convergencia  con  E. 
Tamez — la  necesidad  de  seguir  avanzando  en  el  campo  de  la 
hermenéutica  bíblica  latinoamericana  desde  la  óptica  de  la  mujer 
y a partir  de  nuestra  propia  circunstancia  histórica.  En  este  proceso 
conviene  tomar  en  cuenta  los  aportes  de  otras  biblistas,  quienes 
van  diseñando  nuevos  criterios  y nuevos  modelos  hermenéuticos 
congruentes  con  la  liberación  de  la  mujer  y con  los  objetivos 
liberadores  de  los  oprimidos.  Tal  es  el  caso  de  E.  Schüssler 
Fiorenza  con  su  obra  mayor  En  memoria  de  ella.  80.  Su  propuesta 
metodológica  fortalece  la  tarea  feminista  común  y contribuye 
también  a que,  desde  América  Latina  puedan  gestarse  nuevos 


78  Ibid.,  pág.  78. 

79  Ibid.,  págs.  78-79. 

80  E.  Schüssler  Fiorenza,  En  memoria  de  ella,  op.  cit.  Se  puede  ver  también  Bread  not 
slone:  The  challenge  of  feminist  biblical  interpretation.  Ed.  Bacon  Press,  Boston,  1984; 
«Toward  a feminist  biblical...»,  op.  cit. 
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modelos  hermenéuticos  que  ayuden  a evaluar  e interpretar  los 
textos,  las  tradiciones  bíblicas  e interpretaciones  posteriores,  así 
como  su  función  política  en  la  historia  en  coherencia  con  los 
propios  cánones  de  liberación  de  la  mujer. 
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Capítulo  III 

Otros  temas  presentes 
en  la  reflexión  de  la  mujer 


Centramos  ahora  la  atención  sobre  otros  campos  por  los  que 
ha  incursionado  la  reflexión  teológica  de  la  mujer.  Se  trata  de 
aspectos  relevantes  que  derivan  de  la  experiencia  histórica  de  las 
mujeres  latinoamericanas  a los  que  la  reflexión  teológica  intenta 
responder.  Hemos  optado  por  colocarlos  aquí  bajo  un  título 
genérico,  no  en  razón  de  su  calidad,  sino  porque  no  han  sido 
abordados  con  mayor  amplitud,  aun  cuando  su  importancia  está 
fuera  de  duda.  Es  el  caso  de  la  religiosidad  popular  (RP);  el  tema 
de  la  integridad,  bondad  y belleza;  así  como  las  consideraciones 
en  torno  a la  ética  cristiana  desde  el  punto  de  vista  de  la  mujer. 

Somos  conscientes  de  que  existen  otros  aspectos 
fundamentales  que  preocupan  a las  mujeres  latinoamericanas  y 
que  interesa  profundizar  a la  luz  de  la  fe.  Por  ejemplo,  la  temá- 
tica relativa  al  placer,  el  cuerpo,  la  dimensión  eucarística  del 
cuerpo  femenino,  los  sacramentos,  etc.  temas  que  requieren  de 
mayor  elaboración  teórica.  No  obstante,  la  ausencia  de  una 
reflexión  más  sistemática  sobre  estos  aspectos  preocupantes  no 
tiene  por  qué  indicar  una  debilidad  en  la  reciente  TL  desde  la 
perspectiva  de  la  mujer  en  América  Latina.  Por  el  contrario,  sólo 
pone  de  relieve  las  vetas  promisorias  por  las  que  ha  de  incursionar 
esta  teología  en  el  futuro,  lo  mismo  que  el  carácter  procesual  de 
la  inteligencia  de  la  fe.  Con  esta  aclaración,  consideramos  aquí 
únicamente  los  tres  ámbitos  señalados  en  el  párrafo  preceden- 
te. 


1 M.  C.  L.  Bingemer  ha  iniciado  el  diálogo  en  tomo  a la  dimensión  eucarística  del 
cuerpo  femenino,  cf.  «Chaírete:  Alegrai-vos...»,  op.  cit.,  págs.  584-586. 
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1.  La  mujer  en  el  ámbito  de  la  religiosidad  popular 

La  RP  constituye  uno  de  los  campos  más  desafiantes  para  la 
reflexión  teológica  desde  el  punto  de  vista  de  la  mujer.  La  ex- 
periencia religiosa  de  la  mujer  pobre  y creyente  se  mueve  en  el 
registro  de  innumerables  significados  simbólicos  que  es  preciso 
desentrañar  críticamente.  Este  discernimiento  es  necesario  en 
orden  a identificar  y explicitar,  a partir  de  la  práctica  religiosa, 
los  ejes  que  han  dado  y dan  consistencia  a la  vivencia  de  la  fe, 
la  identidad  cultural,  la  memoria  colectiva,  los  anhelos  de  futuro 
y la  gran  capacidad  de  resistencia  que  anima  a las  mujeres.  De 
igual  modo,  se  impone  un  discernimiento  de  aquellas  vertientes 
de  la  RP  que  no  propician  un  avance  hacia  la  solidaridad,  la 
organización  consciente  y el  logro  de  la  integridad  humana  que 
desean  las  mujeres  oprimidas.  Y es  que,  si  bien  el  ámbito  de  la 
RP  expresa  los  impulsos  liberadores  que  han  hecho  posible  la 
integración  cotidiana  y la  sobrevivencia  de  las  mayorías  empo- 
brecidas, incluso  cuando  son  expresados  en  lenguaje  de 
resistencia,  no  es  menos  cierto  que  la  misma  experiencia  religiosa 
popular  lleva  en  sí  elementos  legitimadores  del  sometimiento, 
dada  la  relación  dialéctica  que  la  experiencia  religiosa  establece 
con  el  ámbito  socio-cultural.  Si  éste  ha  sido  básicamente  patriarcal 
y machista,  no  debe  sorprender  que  la  expresión  religiosa  de  las 
mujeres  conlleve  estos  mismos  elementos. 

Lo  cierto  es  que  este  ámbito  presenta  gran  complejidad  y ha 
sido  escasamente  reflexionado  por  las  mujeres  2.  Por  otro  lado, 
también  presenta  virtualidades  todavía  por  descubrirse  ya  que  la 
RP,  además  de  contribuir  a forjar  una  identidad  cultural  peculiar, 
expresa  en  sí,  en  el  lenguaje  de  las  representaciones  simbólicas  y 
los  comportamientos  éticos,  la  trayectoria  de  las  resistencias,  lu- 
chas y avatares  de  las  mujeres  oprimidas.  Se  impone,  pues,  una 
reapropiación  colectiva  de  la  experiencia  religiosa  de  la  mujer 
latinoamericana  en  vistas  a la  reconstrucción  de  su  integridad 
humana  y a su  afirmación  como  sujeto  de  pleno  derecho.  Nos 
interesa  aquí  consignar  los  contenidos  fundamentales  que 
presiden  la  reflexión  realizada  por  las  mujeres  sobre  el  tema  que 
no%  ocupa  3. 

2 El  Instituto  de  Pastoral  Andina  en  Cusco  (Perú),  se  ha  preocupado  por  este  campo 
y ha  promovido  investigaciones  sobre  el  tema  que  nos  ocupa,  cf.  Varias,  «Mujer 
Andina»,  Allpanchis  25  (1985).  Destacan  los  trabajosde  A.  Lapiedra  sobre  la  experiencia 
religiosa  de  la  mujer  andina,  ver  A.  Lapiedra,  «Roles  y valores  de  la  mujer  andina», 
en:  Allpanchis  25  (1985),  págs.  43-63;  «Religiosidad  popular  y mujer  andina»,  en 
Varias,  El  rostro  femenino...,  op.  cit.,  págs.  49-72. 

3 Sobre  las  diversas  aproximaciones  teóricas  a la  RP  son  ya  clásicos  los  estudios  de 
R.  Vidales-T.  Kudo,  Práctica  religiosa  y proyecto  histórico.  Hipótesis  para  un  estudio  de  la 
religiosidad  popularen  América  Latina.  Ed.  CEP,  Lima,  1975;  T.  Kudo,  Práctica  religiosa 
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La  religiosidad  que  vive  la  mujer  no  es  un  ámbito  separado 
de  otras  esferas  de  la  vida.  Por  el  contrario,  ésta  constituye  un  eje 
que  da  sentido  a su  existencia.  Se  trata  de  una  forma  peculiar  de 
experimentar  la  presencia  de  lo  sagrado  en  la  vida  cotidiana.  Si 
la  RP  engloba  toda  la  vida,  los  elementos  que  contribuyen  a 
generarla,  mantenerla  y reproducirla  estarán,  de  un  modo  u otro, 
presentes  en  ella  4.  No  se  trata  únicamente  de  aquellos  elementos 
que  dicen  relación  directa  y explícita  a datos  doctrinales  según 
los  concibe  la  teología  occidental,  sino  de  aquellos  que  conforman 
una  cosmo visión,  un  modo  propio  de  aprehender  la  realidad,  de 
estar  y de  intervenir  en  ella.  Es  un  modo  de  entender  la  existencia 
en  los  registros  de  las  culturas  ancestrales,  el  horizonte  de  la  fe 
cristiana,  y a partir  de  una  situación  histórica  oprimida  donde 
coexiste  la  esperanza  de  liberación.  En  este  sentido,  la  experiencia 
religiosa  de  la  mujer  popular  no  puede  desligarse  sin  más  del 
conjunto  de  actividades  que  realiza  en  la  vida  cotidiana,  de  su 
modo  propio  de  intelección  de  la  vida  y la  fe,  como  tampoco 
puede  separarse  de  su  situación  histórica  ni  su  identidad  cultural. 
Esto  es  así  por  la  índole  unitaria  y englobante  de  la  experiencia 
religiosa  popular  5. 

Como  señala  A.  Lapiedra,  es  importante  comprender  este 
carácter  de  relacionalidad  unitaria  para  entender  la  religiosidad 
vivida  y expresada  por  la  mujer  6.  Por  ejemplo,  una  característica 
clave  de  la  cosmo  visión  popular  es  la  armonía  que  establece  entre 
la  naturaleza,  las  personas  y Dios.  La  naturaleza  se  articula  a su 
vez  con  la  tierra  y la  agricultura;  y ésta  es  al  mismo  tiempo, 
fuente  de  vida  e instancia  ordenadora  de  las  relaciones  entre 
hombres  y mujeres,  y de  ambos  con  Dios.  En  esta  concepción  del 
mundo,  las  relaciones  entre  los  sexos  atraviesan  la  naturaleza,  la 
comunidad  humana  y la  divinidad  7.  En  el  contexto  de  la  ex- 
periencia religiosa  popular,  la  mujer  adquiere  un  papel  primor- 
dial porque  su  vinculación  con  la  tierra  asegura  los  principios  de 
interdependencia,  defensa  de  la  vida,  conservación  de  la  salud, 
convivencia  solidaria  con  la  tierra,  cohesión  familiar  y grupal; 

y proyecto  histórico,  II.  Ed.  CEP,  Lima,  1 980;  D.  Irarrázabal,  Religión  del  pobre  y liberación 
en  Chimbóte.  Ed.  CEP,  Lima,  1978;  J.  L.  González,  «Apuntes  para  la  observación  de 
la  religiosidad  popular»,  Serie  Iglesia  y Religión  19,  CAM  (1984),  págs.  7-23;  Teología 
delal iberación  y religiosidad  popular,  págs.  49-50  (1 982);  más  la  bibliografía  citada  por 
los  autores. 

4 J.  L.  González,  «Apuntes  para  la  observación...»,  op.  cit.,  pág.  15. 

5 A.  Lapiedra,  «Religiosidad  popular...»,  op.  cit.,  págs.  49-50. 

6 Idem 

7 En  la  religiosidad  andina  existe  el  Roal  (espíritu  creador,  quien  gobierna  las  fuerzas 
de  la  naturaleza  y mantiene  el  equilibrio  entre  ellas)  y la  Pachamama  (origen  de  las 
cosas,  especializada  en  la  agricultura,  tiene  propios  poderes),  cf.  Ibid.,  pág.  50. 
Personajes  similares  se  encuentran  en  el  universo  náhuatl,  en  la  maya  y en  otras 
culturas  latinoamericanas. 
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dimensiones  básicas  sin  las  cuales  la  identidad  cultural  del  pueblo 
se  disloca. 

Ahora  bien,  cuando  el  espacio  de  referencia  no  es  la  tierra, 
como  en  el  caso  de  la  vivencia  religiosa  en  el  medio  sub-urbano, 
la  mujer  es  quien  busca  nuevos  ejes  para  reorganizar  esta 
experiencia 

...no  ya  a través  de  la  tierra  misma,  que  no  la  tienen  — indica  A. 
Lapiedra — > pero  sí,  en  tomo  a los  símbolos  que  en  su  historia  se 
crearon  en  torno  a ella.  Aquí  entra  la  organización  de  las  fiestas 
con  todos  los  elementos  culturales,  actitudes,  vivencias,  etc.  La 
religiosidad  es  la  que  cumple  esta  fundón  estructuradora  de 
relaciones  armónicas 8. 

La  fiesta,  la  celebración  y el  banquete,  donde  la  mujer 
desempeña  un  papel  insustituible,  cumplen  una  función  primor- 
dial porque  aseguran  la  convivencia,  la  reciprocidad  y la 
comunión  entre  quienes  forman  la  colectividad,  sean  su  pasado, 
presente  o futuro.  A partir  de  las  actividades  que  despliegan  las 
mujeres,  anotamos  aquí  algunas  características  presentes  en  la 
experiencia  religiosa  de  la  mujer  9. 

a.  La  religiosidad  vivida  por  la  mujer  es  una  dimensión 
constitutiva  y constituyente  de  las  relaciones  armónicas  entre 
la  naturaleza,  la  tierra,  la  comunidad  humana  y Dios.  En  sus 
contenidos  y expresión  ritual  se  manifiesta  la  comprensión  que 
la  mujer  pobre  y oprimida  tiene  de  la  fe  cristiana  y del  evan- 
gelio, pero  asumidos  desde  su  circunstancia  histórica,  su  propio 
código  religioso  simbólico,  su  identidad  cultural  y su  expecta- 
tiva. 

b.  Es  una  religiosidad  primordialmente  relacional.  La  mujer 
contribuye  a mantener  los  principios  de  la  reciprocidad,  la 
convivencia  y la  mutua  solidaridad  grupal. 

c.  La  vivencia  religiosa  en  la  mujer  se  enraíza  en  la  vida 
cotidiana  e invade  los  ámbitos  público  y privado,  personal  y 
social.  De  aquí  que  el  modo  predominante  de  relación  hombre- 
mujer  en  la  propia  cultura,  abarque  ambos  registros.  En  la 
vivencia  religiosa  también  incorpora  los  modos  de  relación  de 
la  cultura  dominante. 

d.  La  mujer  vive  la  experiencia  religiosa  de  un  modo  integral. 
Hablan  con  el  corazón,  el  cuerpo  y con  todo  su  ser.  En  el  proceso 
del  conocimiento  del  mundo  popular,  inteligir  y sentir  no  son 


8 Ibid.,  pág.  71. 

9 La  mayoría  de  estas  características  las  presenta  A.  Lapiedra,  op.  cit.,  págs.  57-58  y 
págs.  69-72. 
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dos  actos  separados,  como  si  fuesen  dos  facultades  distintas  y 
contrapuestas;  más  bien,  ambos  actos  constituyen  un  modo 
propio  de  conciencia. 

e.  El  universo  religioso  de  la  mujer  está  atravesado  por  los 
valores  fundamentales  de  la  fecundidad  y la  abundancia.  En  la 
generosidad  festiva,  la  abundancia  de  comida  y bebida,  la 
convocación  masiva  de  barrios  y pueblos,  se  expresa  el  anhelo 
de  lo  que  la  existencia  debería  ser.  Estos  valores  asumen  un 
carácter  de  crítica  a las  penurias  presentes  de  la  vida  cotidiana. 

f.  Tanto  en  la  expresión  simbólica  como  en  los  imperativos 
éticos  resalta  el  profundo  significado  que  tiene  la  vida  en  la 
experiencia  religiosa  de  la  mujer.  Los  innumerables  gestos  de 
solidaridad  y mutuo  sostén  entre  las  mujeres  y las  comunidades 
expresan  la  resistencia  a todo  lo  que  amenaza  esa  vida,  y la 
certeza  de  que  la  existencia  actual  puede  y debe  ser  diferente. 

g.  En  la  experiencia  religiosa  popular  la  mujer  cumple  una 
función  prioritaria  en  la  transmisión  de  los  valores  religiosos, 
culturales  y sociales  que  el  pueblo  ha  ido  condensando  a través 
de  su  trayectoria  histórica.  Así,  la  mujer  consolida  la  identidad 
cultural  y contribuye  a mantener  la  memoria  colectiva  del 
pueblo.  Existe  un  énfasis  en  los  valores  genéricos  que  ella 
transmite,  sin  embargo  no  siempre  se  explícita  la  memoria  de 
sus  propias  luchas  y su  propia  trayectoria  como  mujer. 

h.  A través  de  su  experiencia  religiosa,  la  mujer  nunca  ha 
abandonado  la  convicción  de  ser  restaurada  a su  plena 
integridad  humana.  Sea  en  la  oración,  los  ritos,  la  fiesta  o en  su 
constante  recurso  a Dios,  la  Virgen  y los  santos,  ella  busca 
afirmar  su  propio  derecho  y su  dignidad  como  mujer.  Este 
aspecto  forma  parte  de  su  esperanza  y su  expectativa. 

Estas  someras  características  de  la  experiencia  religiosa  de  la 
mujer  popular  no  dejan  de  ser  apuntes  iniciales  a un  trabajo 
mayor  que  todavía  está  por  hacerse  en  América  Latina.  Para  ello, 
resulta  pertinente  la  observación  de  J.  L.  González  cuando  indica 
que 

...ninguna  actitud  de  respeto  hacia  la  religiosidad  popular  justifica 
su  idealización  ingenua.  También  ella  está  atravesada  de 
contradicciones.  No  todo  lo  que  aparece  asociado  a las  expresiones 
religiosas  populares  resulta  funcional  a la  cultura  popular;  no 
todo  en  ella,  propicia  la  identidad  cultural,  ni  la  solidaridad  ni  el 
avance  hacia  condiciones  de  vida  más  humanas 10. 

Esta  observación  es  especialmente  cierta  cuando  hablamos 
de  la  mujer  y su  vivencia  en  el  ámbito  de  la  RP.  La  cultura 


10  J.  L.  González,  op.  cit.,  pág.  18. 
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popular,  así  como  no  puede  permanecer  aséptica  frente  a la 
dominación  cultural,  tampoco  ha  permanecido  libre  del  machismo 
de  nuestras  propias  culturas  ancestrales,  de  la  dominación  colonial 
ni  del  capitalismo  machista  actual.  Las  exploraciones  futuras  sobre 
la  mujer  en  la  RP  no  pueden  eludir  este  acertó.  Al  mismo  tiempo, 
crece  la  necesidad  de  realizar  investigaciones  consistentes  al 
respecto  porque  se  trata,  en  este  campo,  de  combatir  los  intentos 
desintegradores  de  la  identidad  popular  latinoamericana;  eliminar 
lo  que  propicia  el  debilitamiento  de  la  fuerza  transformadora  de 
la  fe  cristiana;  reconstruir  los  elementos  culturales  y religiosos 
que  representan  una  genuina  fuerza  de  liberación  y;  finalmente, 
de  recuperar  las  vertientes  religiosas  que  propician  la  integridad 
humana  de  las  mujeres. 


2.  El  derecho  a la  integridad,  la  bondad  y la  belleza 

Uno  de  los  aspectos  más  valiosos  que  la  reflexión  de  la  mujer 
aporta  a la  TL,  es  el  principio  de  que  la  liberación  no  es  del  todo 
integral  si  no  va  acompañada  de  procesos  que  emancipen  la 
actitud  represiva  de  las  mujeres  frente  a sí  mismas.  No  basta  la 
toma  de  conciencia  de  la  opresión  social  y la  lucha  contra  ella  si 
no  se  experimenta,  palmariamente,  la  recuperación  de  la  auto- 
estima, la  auto-valoración  y la  propia  fuerza.  Desde  la  perspectiva 
de  la  mujer  se  entiende  que  la  liberación  plena  pasa,  además  de 
las  dimensiones  que  hemos  mencionado  con  anterioridad,  por  el 
reconocimiento  de  su  ser  y su  existencia  en  toda  su  integridad, 
bondad  y belleza. 

La  integridad  tiene  que  ver  con  la  vivencia  y auto-com- 
prensión de  su  ser  como  una  totalidad  física,  psicológica  y espi- 
ritual. Incluye  los  sentidos,  órganos,  pasiones,  emociones,  agre- 
siones, rebeldías,  imaginación,  fantasía  y acciones.  A pesar  de 
que  ya  hemos  señalado  varias  veces  esta  dimensión,  aquí  sólo 
queremos  enfatizar  que  todas  estas  dimensiones  conforman  la 
personalidad  de  la  mujer.  Así  las  experimenta  y así  las  debe 
integrar.  Por  consiguiente,  no  hay  por  qué  valorar  negativamente 
o sentir  culpa  y vergüenza  — como  se  afirma  a menudo — por 
reaccionar  de  esa  forma;  ser  espontánea,  emocional,  sensitiva, 
rebelde,  fantasiosa  y hasta  histérica,  en  un  medio  socio-cultural 
que  ha  establecido  el  estereotipo  masculino  de  armonía  fría, 
calculadora,  racionalista  y conceptual 11 . Sin  embargo,  la  tarea  de 

11  Estos  aspectos  fueron  abordados  con  amplitud  durante  el  Encuentro  sobre  la 
Situación  de  la  Mujer  en  América  Latina,  San  José  (DEI),  1 989.  Se  señaló  la  dificultad 
para  integrar  estas  dimensiones  por  parte  de  las  mujeres,  especialmente  cuando  se 
trabaja  en  un  medio  donde  la  mayoría  son  hombres.  En  los  círculos  teológicos,  el 
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construcción  de  una  auto-imagen  que  establezca  conscientemente 
nuevas  pautas  para  valorar  los  múltiples  rasgos  de  la  personali- 
dad en  la  mujer  es  una  tarea  que  apenas  comienza.  Y es,  simul- 
táneamente, un  proceso  fascinante  y doloroso;  lo  primero,  porque 
exige  la  reapropiación  de  su  ser;  lo  segundo,  porque  exige 
rupturas  con  la  norma  de  la  cultura  machista  dominante.  Esto  es, 
quizá,  lo  que  confiere  a este  proceso  un  carácter  original  y 
desafiante. 

Cuando  hablamos  de  la  bondad  o la  belleza  no  nos  referimos 
a dos  cualidades  que  puedan  poseer  algunas  mujeres,  ni  tampoco 
a dos  calificativos  determinados  por  la  acción  o los  rasgos  de 
algunas  personas  o grupos  sociales.  En  nuestra  óptica,  se  trata  de 
algo  más  básico  y fundamental.  Nos  referimos  al  carácter 
intrínseco  de  la  propia  existencia:  la  mujeF  es  buena  y es  bella  en 
sí  misma,  no  tiene  por  qué  recurrir  a los  arquetipos  masculinos 
de  perfección  humana  para  auto-legitimarse.  Pero,  ¿no  serán  estos 
temas  más  bien  triviales  para  la  TL  desde  la  óptica  de  la  mujer 
en  América  Latina?  ¿no  será  éste  un  coqueteo  explícito  con  las 
posturas  burguesas  del  pensamiento  feminista  europeo  y 
norteamericano?  Estos  temas,  como  señala  M.  T.  Porcile,  des- 
piertan «extrañeza  y sospecha»  12.  Se  sospecha  de  un  posible 
desvío  de  las  preocupaciones  principales  de  las  mayorías  lati- 
noamericanas. Por  lo  demás,  ni  la  teología  sistemática  ni  ninguna 
otra  teología  han  propuesto  un  tratamiento  específico  sobre  estas 
cuestiones,  salvo  la  teología  feminista  de  la  liberación. 

Por  otro  lado,  ¿cómo  decir  que  la  mujer  es  buena  y que  vale, 
cuando  tiene  muy  dentro  la  experiencia  de  marginación  sis- 
temática? Debido  a su  marginación,  observa  J.  W.  May,  las  mujeres 
mismas  tienden  a despreciarse  13.  ¿Cómo  decir  en  América  Latina 
que  la  mujer  es  bella,  cuando  la  india,  la  negra  y la  mestiza  no 
encajan  en  la  suposición  cultural  dominante  de  la  belleza  blanca? 
Más  ampliamente,  subraya  M.  T.  Porcile, 

...en  un  continente  con  tantos  rostros  de  la  fealdad,  de  la  injusticia, 

de  la  pobreza  y de  la  miseria...  ¿cómo  atreverse  a mencionar  la 

Belleza?14.  . 


teólogo,  por  lo  general,  espera  de  la  teóloga  que  no  sea  emocional,  sino  conceptual, 
precisa  y racional  cuando  llega  la  hora  de  argumentar,  investigar  o escribir.  El  modo 
masculino  de  concebir  la  tarea  teológica  — en  hombres  o mujeres — más  que 
potenciar  a la  mujer,  la  intimida.  Sobre  este  mismo  punto  de  la  integridad,  ver 
también  E.  Moltmann-Wendel,  A land  flowing...,  op.  cit.,  págs.  157-160. 

12  M.  T.  Porcile,  «El  derecho  a la  belleza  en  América  Latina»,  en:  Varias,  El  rostro 
femenino...,  op.  cit.,  pág.  85. 

13  J.  W.  May,  «Desde  la  debilidad  hacia  la  fuerza.  El  proceso  educativo  en  la  pastoral 
de  la  Mujer»,  en:  Vida  y Pensamiento  8/2  (1988),  pág.  105. 

14  M.  T.  Porcile,  op.  cit.,  pág.  88. 
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En  un  contexto  como  el  latinoamericano,  verdaderamente  es 
un  atrevimiento  hablar  de  la  integridad,  bondad  y belleza,  sobre 
todo  cuando  se  refiere  a las  mujeres  oprimidas.  No  obstante  las 
sospechas  e incertidumbres,  la  TL  que  elaboran  las  mujeres 
considera  que  es  necesario  y urgente  una  reflexión  que  afirme  a 
las  mujeres  como  sujetos  de  bondad  y belleza,  en  y por  sí  mis- 
mas 15.  Además,  porque  se  habla  desde  una  realidad  oprimida 
en  la  que  no  es  ninguna  belleza  la  miseria  y los  cuerpos  gastados, 
donde  a las  mujeres  se  les  ha  arrebatado  su  propia  epifanía,  se  habla 
de  un  derecho  impostergable  que  ha  de  ser  resuelto  en  vistas  a 
un  proyecto  eclesial  y social  que  restituya  la  integridad  a quienes 
ha  sido  negada. 

La  profundización  y diversificación  del  trabajo  con  las  mujeres 
han  llevado  a percibir  la  necesidad  creciente  de  emancipar  sus 
dinamismos  internos.  Este  aspecto  incluye  la  superación  de  culpas, 
temores,  represiones  y amarguras,  así  como  la  necesidad  de  crear 
redes  que  permitan  la  comunicación  íntima,  el  desarrollo  de  la 
confianza,  el  mutuo  sostén  y la  reconciliación  con  la  propia  sen- 
sibilidad y con  el  cuerpo.  La  subjetividad,  desde  el  punto  de 
vista  de  la  mujer,  no  es  en  ningún  modo  superficial  ni  desvia- 
cionista  de  las  luchas  específicas  y globales.  Por  el  contrario,  forma 
parte  de  ellas.  Esta  es  importante  porque 

...la  mujer  no  se  moviliza  sobre  la  base  de  una  interpretación 
teórica  de  su  situación,  sino  de  aspectos  muy  concretos  que 
afectan  su  vida  personal lé. 

Sobre  la  importancia  de  esta  dimensión  convergen  mujeres 
que  provienen  de  diversos  espacios  dentro  de  la  corriente 
liberadora,  aunque  se  hable  incluso  desde  diversas  plataformas 
eclesiales,  sociales  y políticas  17.  De  lo  que  se  trata,  en  efecto,  es 
de  afirmar  el  derecho  de  la  mujer  a su  integridad  personal;  de 
fortalecer  la  organización  de  las  mujeres  y propiciar  su  auto- 
reconocimiento  como  mujeres  y como  movimiento  social,  sin 
descuidar  la  confluencia  con  otros  movimientos  sociales,  eclesiales 
y políticos  en  los  niveles  locales  y más  amplios. 

En  el  contexto  latinoamericano,  cuando  se  dice  que  una  mujer 
es  buena  o que  debe  serlo,  la  sola  expresión  está  ya  sobrecargada 
de  sentido.  Y no  es  el  significado  que  la  mujer  le  ha  atribuido, 
sino  el  que  ha  sido  acuñado  por  la  cultura  machista  respecto  a 
las  mujeres.  Es  iluminadora  al  respecto  la  observación  de  E. 
Moltmann-Wendel  cuando  señala  que 


15  Ibid.,  pág.  86. 

16  Materiales  de  trabajo.  Encuentro  sobre  la  Situación  de  la  Mujer,  San  José,  (DEI), 
1989. 

17  Idem.  Cf.  Trabajo  en  grupos.  Diagnóstico,  metodología  y estrategias. 
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..  ,en  la  experiencia  cristiana  y en  la  cultura  teológica,  ser  buena  no 
tiene  ya  un  lugar  propio.  Estamos  más  familiarizadas  con  la 
experiencia  de  ser  malas  y,  en  el  lenguaje  teológico,  de  ser 
pecadoras 18. 

Por  lo  común  se  considera  que  una  mujer  es  buena  solamente 
cuando  está  hipostasiada  en  la  imagen  de  la  madre,  la  esposa  y 
la  virgen.  Este  estereotipo  tiene  la  gran  desventaja  de  no  ser 
realista,  porque  la  mujer  no  es  buena  sólo  en  cuanto  cumple  las 
tareas  que  le  ha  asignado  el  universo  patriarcal.  Debido  a la 
interiorización  de  este  modelo  ancestral,  también  es  verdad  que 
cuando  la  mujer  no  cumple  con  esas  funciones  aparece  la  culpa  y 
el  sentimiento  de  frustración  y fracaso  en  la  vida.  Como  indicamos 
anteriormente,  el  que  la  mujer  sea  buena  no  se  refiere  a una 
cualidad  moral  sino  a algo  más  originario  y fundamental.  Este 
algo  se  refiere  a lo  constitutivo  de  la  propia  existencia;  ésta  es 
buena,  de  suyo,  porque  es  creación  del  amor,  la  misericordia  y la 
bondad  de  Dios. 

La  mujer  latinoamericana  quiere  reivindicar  su  derecho  a ser 
buena  porque  se  sabe  obra  de  la  Sabiduría  divina,  y porque  se 
encuentra  en  el  ámbito  del  poder  y la  vida  del  Espíritu.  Ella  es 
buena  en  sí  misma,  y no  en  virtud  de  las  acciones  que  realiza  de 
acuerdo  al  código  machista  vigente.  Porque  está  en  el  ámbito  de 
la  misericordia  y la  bondad  divinas,  puede  producir  frutos  de 
vida,  justicia  y bondad. 

La  experiencia  de  ser  buena  debe  complementarse  con  la 
experiencia  de  ser  bella.  Aquí,  la  belleza  no  se  refiere  a los  ideales 
de  perfección  física  creados  por  la  imaginación  de  los  hombres, 
ni  tampoco  a «los  cánones  de  la  moda  y la  belleza,  impuestos  por 
un  orden  de  producción-consumo  inhumano»  19  según  la  lógica 
del  capitalismo  actual.  De  acuerdo  a M.  T.  Porcile,  la  belleza 
«tiene  que  ver  con  el  ser,  es  el  ser  el  que  embellece»  20. 

Por  eso  en  América  Latina  se  habla  de  la  belleza  como  la 
epifanía  del  ser,  de  la  mostración  de  lo  que  uno  es  en  su  más  propia 
originalidad.  Esta  concepción,  además  de  tener  amplias  raíces 
bíblicas  21,  encuentra  eco  profundo  en  el  gusto  y sensibilidad  a 
la  belleza  en  las  antiguas  culturas  latinoamericanas  y en  la 
experiencia  socio-religiosa  actual.  El  pueblo  latinoamericano  es 
eminentemente  sensible  a la  belleza;  la  percibe  en  sus  culturas, 
incluso  en  medio  de  su  inmenso  sufrimiento  y esperanza,  en  la 
memoria  de  sus  tradiciones  ancestrales,  su  canto,  su  poesía,  sus 


18  E.  Moltmann-Wendel,  op.  cit.,  pág.  154. 

19  M.  T.  Porcile,  op.  cit.,  pág.  89. 

20  Ibid.,  pág.  92. 

21  Ver  el  amplio  estudio  bíblico  de  M.  T.  Pordle  sobre  la  belleza,  Ibid.,  págs.  93-1 04. 
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representaciones  simbólicas,  sus  palabras  y sus  silencios  22  La 
belleza  forma  parte  del  espíritu  más  hondo  de  los  pueblos 
latinoamericanos  y la  sensibilidad  a ella  corre  por  sus  venas. 

De  aquí  que,  para  contribuir  en  su  propia  epifanía,  ha  de  ser 
explorada  por  la  reflexión  teológica  liberadora.  Y este  es  un 
imperativo  para  la  teología  que  elaboran  las  mujeres.  Importa 
hablar  de  la  belleza  precisamente  porque  se  quiere  superar  la 
condena  a la  supresión  del  ser,  al  inhumanismo,  a la  injusticia  y 
a la  subordinación.  Es  decir,  se  quiere  transformar  la  fealdad  a la 
que  han  sido  condenadas  las  mujeres  y los  pueblos  oprimidos 
por  parte  de  quienes  crean  los  cánones  de  belleza  y bienestar  a 
expensas  de  la  miseria  y los  cuerpos  gastados  de  las  grandes 
mayorías. 

La  misma  TL  en  América  Latina  tiene  que  recuperar  la 
dimensión  de  la  belleza  en  su  propia  configuración.  Como  señala 
M.  T.  Porcile, 

...la  teología  debe  tener  una  expresión  del  deseo,  de  la  atracción, 
del  eros.  Esta  dimensión  estará  unida  a un  quehacer  poético, 
contemplativo,  al  mismo  tiempo  que  profético  y sapiencial.  Una 
teología  del  juego  y de  la  creación  gratuita  capaz  de  evocar  el 
misterio  de  Dios  y de  la  justicia  humana 23. 

Será  una  teología  nueva  y recreadora  que  motive  la 
manifestación  más  genuina  de  nuestro  ser,  por  eso  es  liberadora. 
Parte  de  esta  manifestación  del  ser  es  la  visión  de  una  nueva 
teología  y una  nueva  realidad  donde  la  mujer  pruebe  el  sabor  de 
la  justicia  y en  la  que  hombres  y mujeres  tejan  los  puntos  de  la 
historia,  como  dice  la  oración-poema  que  transcribimos  a 
continuación. 

Oración  de  Iztaccíhuatl 

Tengo  la  piel  callada 
los  ojos  mudos,  el  amor  caído 
Mi  sangre  no  circula 
Mi  espíritu  no  sopla 
Mi  corazón  no  danza 

Me  duele  la  tristeza 
la  esperanza 

Me  agobian  los  párpados 
el  alma 

estoy  amordazada 


22  Ibid.,  pág.  90. 

23  Ibid.,  pág.  105. 
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soy  Iztaccíhuatl,  la  mujer  dormida 

¡ Popocatépetl! 

¡Popocatépetl! 

¡Quiero  un  corazón  de  colibrí! 

Oh  dioses,  opresores,  asesinos 
tienen  oídos  para  cegar  mi  dolor 
manos  para  atarme  a la  cama 
boca  para  callar  mi  protesta 
y pies  para  golpear  la  morada  de  mis  hijos 

ya  no  los  soporto 

Oh  caciques  inútiles,  charlatanes 
tienen  poder  y lo  usan  en  mi  contra 
convocan  reuniones  para  estudiar  mi  opresión 
pero  como  el  águila  a la  serpiente,  me  devoran 
y alegan  la  bondad  de  los  dioses  homicidas 

son  el  blanco  de  mi  flecha 

¡Misterio! 

¡Misterio! 

Quiero  el  espíritu  del  fuego 

Quiero  que  corra  la  alegría  por  mis  venas 

y Popocatépetl  veloz  conmigo 

como  una  pareja  de  venados 

que  mi  boca  pruebe  el  sabor  de  la  justicia 

y mi  cuerpo  pregone  el  gozo  del  amor 

que  nuestras  manos  tejan  los  puntos  de  la  historia 

y los  dioses  opresores  se  larguen  al  infierno 

somos  la  esperanza  de  mi  pueblo 

(Elsa  Tamez,  mayo  de  1979) 

3.  La  liberación  de  la  mujer  y la  ética  cristiana 

La  reflexión  que  elabora  la  mujer  en  el  campo  de  la  ética 
cristiana  nace  como  teoría,  antecedida  por  los  compromisos  que 
buscan  la  transformación  de  las  instituciones  sociales  y religiosas 
que  las  oprimen  24.  Su  punto  de  partida  es  la  praxis  emancipatoria 
de  las  mujeres  que  se  oponen  al  sistema  actual  como  totalidad,  pues 
las  acompaña 


24  I.  J.  Jordán,  A liberlaqao  da  mulher  hoje,  na  Igreja  e na  sociedade:  urna  aproximaqáo 
teológico-moral.  Ponencia  presentada  en  el  Encuentro  Nacional  de  Profesores  de 
Teología  Moral,  Brasilia,  1985  (fotocopiado),  págs.  2-3. 
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...la  visión  de  un  orden  global  renovado,  un  nuevo  modelo  de 
vida  humana  que  se  corresponda,  no  sólo  con  el  Tercer  Mundo, 
sino  con  toda  la  humanidad  25. 

La  elaboración  de  una  ética  cristiana  desde  el  punto  de  vista 
de  la  mujer  no  pretende  reformar  las  normas,  virtudes,  valores  y 
fines  vigentes  en  el  actual  capitalismo  imperialista  patriarcal. 
Pensar  en  la  reforma  o en  un  mejoramiento  del  orden  que  ahora 
existe,  sería  mantener  como  punto  de  partida  las  cuestiones  que 
enunciamos  en  el  acápite  anterior:  ¿qué  ha  de  hacer  una  mujer 
para  ser  buena ? ¿cómo  debe  actuar  para  ser  considerada  mo- 
ralmente aceptable?  Si  existe  una  respuesta  dentro  de  la  actual 
situación,  ésta  sera  dada,  inevitablemente,  en  las  coordenadas 
morales  del  ámbito  intrasistémico  si  no  se  quiere  pecar  de  rebeldía 
y soberbia. 

Por  el  contrario,  una  de  las  tareas  que  enfrenta  la  reflexión 
de  la  mujeres  en  el  ámbito  de  la  ética  cristiana  liberadora  es, 
precisamente,  criticar  y desmantelar  los  fundamentos  del  orden 
socio-religioso  actual  que  subordina  a las  mujeres.  Se  trata  de 
desbrozar  el  camino  hacia  un  orden  nuevo,  cuyo  criterio  ético 
primordial  sea  la  afirmación  de  la  vida  en  plenitud  y la  inte- 
gridad de  toda  persona  humana. 

La  lucha  feminista  en  el  campo  teológico  — señala  I.  J.  Jordán — 
es  al  mismo  tiempo,  crítica  de  los  mitos  y estructuras  de  la 
sociedad  y la  cultura  que  la  oprimen,  y crítica  de  los  mitos  y 
estructuras  teológicas  que  participan  de  esa  misma  opresión  26. 

En  este  sentido,  las  líneas  globales  puestas  de  relieve  por  la 
reflexión  de  la  mujer  en  el  campo  de  la  ética  señalan  hacia  un 
quehacer  que  repiense  la  totalidad  de  los  problemas  morales  desde 
la  perspectiva  y exigencias  de  la  responsabilidad  por  el  otro  y 
por  sí  mismas,  por  una  alternativa  histórica  que  permita  salir  de 
una  tierra  de  opresión  y caminar  hacia  la  tierra  de  promisión  27 . 

Como  observa  E.  Dussel,  todo  sistema  crea  su  moral  vigente 
y erige  un  conjunto  de  normas  y comportamientos  cuya 
realización  práctica,  en  cuanto  a la  bondad  o maldad  de  los  actos, 
es  valorada  desde  su  mismo  universo. 

Todo  sistema  de  prácticas  vigentes,  dominantes  (desde  Egipto  o 
Babilonia  hasta  Roma,  las  cristiandades,  la  sociedad  capitalista  y 


25  B.  Melano  Couch,  «El  Reino  de  Dios  y la  ética»,  en:  Apuntes  y aportes  de  la  mujer 
ecuménica  5,  Ed.  APE-FEC,  Mendoza  (1987),  pág.  104. 

26  I.  J.  Jordán,  op.  cit.,  pág.  6. 

27  Esta  es  también  una  de  las  tareas  que  enfrenta  la  Etica  de  la  Liberación  en  general, 
cf.  E.  Dussel,  Etica  comunitaria.  Ed.  Paulinas,  Madrid,  1986,  pág.  260. 
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hasta  algunos  «socialismos  reales»),  establece  las  propias  prácticas 
como  buenas.  Como  su  proyecto  (su  fin,  su  télos,  su  beatitudo,  decían 
los  teólogos  latinos)  se  confunde  con  el  «bien  humano  perfecto» 
en  cuanto  tal,  las  normas  que  exigen  su  cumplimiento  son  ahora 
«ley  natural»  (por  ejemplo:  «no  robes  la  propiedad  privada  de  tu 
prójimo»,  en  el  capitalismo  desde  el  siglo  XVIII),  sus  virtudes  se 
imponen  como  las  supremas 28. 

Como  en  el  caso  de  la  propiedad,  la  condición  subalterna  de 
la  mujer  y la  legitimación  de  la  superioridad  masculina  se  trans- 
forman en  leyes  naturales.  En  este  orden,  quien  cumple  y asume 
como  centro  de  su  vida  las  prácticas,  normas,  valores,  virtudes  y 
leyes  de  dicho  sistema,  se  convierte  en  una  persona  digna,  me- 
ritoria, justa  y alabada  por  sus  semejantes.  Fenómeno  que  permite 
explicar  por  qué  se  elogia  a las  mujeres  que  cumplen  con  dili- 
gencia la  función  de  madre,  esposa  y virgen  en  los  quehaceres 
domésticos.  Sus  actos  son  valorados  como  moralmente  buenos,  en 
cuanto  cumplen  con  el  orden  establecido. 

En  la  ética  del  capitalismo  el  generador  de  la  vida  es  el  ca- 
pital, y a él  (el  nuevo  fetiche)  se  le  debe  humildad  y sumisión.  El 
capital  decide  sobre  la  vida  y la  muerte  de  las  inmensas  mayorías 
de  la  humanidad.  Al  hacer  del  capital  la  instancia  suprema 
decisoria  sobre  la  existencia,  se  hace  de  él  un  fetiche  ante  el  cual 
se  debe  someter  libremente  la  empresa  y el  pueblo,  al  cual  arrebata 
el  derecho  a su  propia  personalidad  y su  condición  de  sujeto  de 
la  historia.  En  este  orden,  los  sectores  empresariales  se  convierten 
en  prototipo  de  la  virtud  y bondad,  mientras  que  los  MS  populares 
que  luchan  por  un  orden  alternativo  son  únicamente  fuente  de 
caos,  soberbia  y maldad.  Todo  esfuerzo  por  reivindicar  la  vida 
concreta  física  y espiritual  de  los  pobres  y oprimidos,  no  es  sino 
perversión  del  orden,  portador  de  rebeldía  y orgullo;  en  definitiva, 
es  antinatural.  Por  eso  se  justifica  la  represión,  la  tortura,  la 
masacre,  el  asesinato,  la  condena  a la  sobrevivencia  y,  finalmente, 
a la  muerte  29. 

La  ética  del  capitalismo  es  perversa,  lo  mismo  que  sus 
adherencias  teológicas  y religiosas.  Para  I.  Ellacuría, 

...la  malicia  intrínseca  del  capitalismo  no  se  observa  hasta  que  se 
aprecian  sus  efectos,  fuera  de  las  fronteras  de  los  países  ricos,  que 

28  Ib  id.,  págs.  41-42. 

29  F.  Hinkelammert  es  el  teólogo  y economista  que  ha  trabajado  con  mayor  hondura 
estas  dimensiones,  que  aquí  apenas  señalamos  suscintamente.  Cf.  F.  Hinkelammert, 
Las  armas  ideológicas  de  la  muerte.  Ed.  DEI,  San  José,  1 9812;  Crítica  a la  razón  utópica.  Ed. 
DEI,  San  José,  La  deuda  externa  de  América  Latina.  Ed.  DEI,  San  José,  19902;  La  fe  de 
Abraham  y el  Edipo  occidental.  Ed.  DEI,  San  José,  19912-.  Sacrificios  humanos  y sociedad 
occidental;  Lucifer  y la  bestia.  Ed.  DEI,  San  José,  1991.  En  este  último  libro,  ver 
especialmente  la  segunda  parte:  ¿Es  lícito  pagar  la  deuda?  La  deuda  en  la  Teología 
cristiana,  págs.  55-93. 
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buscan  exportar  los  males  del  capitalismo  a la  periferia  explotada 
de  múltiples  formas.  No  es  sólo  el  problema  de  la  deuda  externa 
ni  la  explotación  de  las  materias  primas  o la  búsqueda  de  lugares 
para  colocar  los  deshechos  de  toda  índole  que  producen  los  países 
más  desarrollados,  sino,  sobre  todo,  el  ser  arrastrados  a una 
dinámica  de  deshumanización  profunda 30 . 


La  postergación  de  las  necesidades  vitales  de  los  pobres,  el 
inhumanismo  al  que  se  condena  a pueblos  enteros  y la  violencia 
cotidiana  hacia  las  mujeres  y quienes  de  ellas  dependen,  son  la 
base  para  afirmar  que  se  trata  de  un  proyecto  de  muerte.  En  el 
marco  de  la  investigación  feminista,  M.  González  observa  que 

...al  capital  le  interesa  crear  las  condiciones  permanentes  para  su 
producción  y reproducción,  para  lo  cual,  tiene  que  garantizar  las 
estructuras  básicas  vigentes  de  poder  y tratará  de  utilizar,  de 
funcionalizar  a la  mujer  en  torno  a sus  intereses 31. 

Por  ejemplo,  le  interesa  mantener  la  división  social  del  trabajo 
por  sexos,  donde  lo  doméstico  es  reducido  a una  categoría  me- 
ramente biológica,  cuando  en  realidad  es  una  categoría  eco- 
nómico-social. Muchas  mujeres  latinoamericanas  piensan  que 
como  esta  función  les  es  inherente  por  naturaleza,  deben  aportar 
mayor  cuota  de  esfuerzo  por  encima  del  trabajo  que  realizan  los 
hombres  32.  El  capitalismo  actual  está  interesado  en  mantener  la 
maximización  de  ganancias  a expensas  del  desgaste  de  las  mu- 
jeres. Además,  también  le  interesa  reproducir  y difundir  los 
estereotipos  clásicos  del  género  social  en  la  moral,  las  costumbres, 
legislaciones,  religiones  y estructuras  eclesiásticas.  En  el  orden 
social,  cultural  y religioso,  se  entroniza  y mantiene  el  orden 
jerárquico  de  los  modelos  masculino  y femenino,  la  división  racial 
y el  control  sobre  la  sexualidad,  la  capacidad  reproductiva  y el 
trabajo  de  las  mujeres  33.  Estas  son,  entre  otras,  algunas  carac- 
terísticas que  reafirman  la  convergencia  del  capitalismo  actual 
con  las  estructuras  patriarcales. 

Por  otro  lado,  frente  al  deterioro  creciente  de  las  posibilidades 
concretas  de  vida  las  mujeres  han  buscado  crear  sus  propias 
organizaciones.  Si  en  ellas  las  mujeres  recrean  sus  propios  valores 


30  I.  Ellacuría,  Utopíayprofetismo  desde  América  Latina.  Ponencia  presentada  en  el  VIII 
Congreso  de  Teología  organizado  por  la  Asooiadón  de  Teólogos  Juan  XXIII,  Madrid 
(1988). 

31  M.  González  B.,  ¿Qué  es  el  feminismo?...,  op.  cit.,  pág.  31 . 

32  Ibid.,  págs.  29-30.  «La  división  de  trabajo  por  sexos  que  obliga  a la  mujer  a ser  ama 
de  casa,  es  fundamental  para  el  capital.  En  el  seno  de  ¡a  familia  individual  se 
reproduce  privadamente  la  fuerza  de  trabajo,  lo  que  significa  una  multiplicidad  de 
tareas  cotidianas  y permanentes  que  ejecuta  la  mujer  y que  no  le  son  reconocidas 
socialmente  pero  de  cuyos  frutos  sí  se  apropia  el  capital»,  ibid.,  pág.  29. 

33  Ibid.,  págs.  30-31. 
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en  la  línea  de  la  superación  de  desigualdades  y asimetrías  y 
luchan  para  que  sean  reconocidos  socialmente,  este  hecho  las 
convierte  en  una  amenaza  desde  el  punto  de  vista  de  la  ética 
capitalista  patriarcal.  A menudo,  las  mujeres  también  encuentran 
oposición  por  parte  de  dirigentes  y líderes  de  organizaciones 
tradicionalmente  masculinas.  Es  el  caso  de  la  prohibición  de 
sindicalización  a mujeres  de  las  maquiladoras  y fábricas,  y el 
hostigamiento  permanente  contra  los  sindicatos  de  mujeres  . En 
este  caso,  el  machismo  de  los  sindicatos  masculinos  converge 
con  el  machismo  capitalista  y se  distancia  de  las  mujeres  tra- 
bajadoras, debilitando  la  fuerza  de  la  organización  popular.  Valga 
aquí  decir  que  quien  debilita  la  fuerza  de  la  organización  popular 
no  son  las  mujeres,  sino  el  propio  machismo  de  los  dirigentes 
varones. 

Estas  observaciones  nos  permiten  explicar  por  qué  la  reflexión 
de  la  mujer  en  el  campo  de  la  ética  cristiana  se  opone  al  sistema 
actual  como  totalidad,  y por  qué  suscribe  una  nueva  ética  de 
plenitud  y vida  integral.  En  América  Latina  las  exigencias  éticas 
del  evangelio  no  se  identifican  con  la  ética  capitalista  patriarcal, 
por  más  que  ésta  las  quiera  parodiar  en  su  universo  mercantil. 
Pero  tampoco  se  identifican  sin  más  con  la  ética  de  algunos  so- 
cialismos reales  que  deshumanizan  y mantienen  la  superioridad 
de  los  hombres  en  perjuicio  de  las  mujeres. 

B.  Melano  Couch  apunta  que  la  referencia  nuclear  para  una 
ética  en  y desde  América  Latina  es  el  Reino  de  Dios  35.  Aunque 
su  reflexión  no  está  orientada  explícitamente  hacia  la  elaboración 
del  pensamiento  teológico  feminista  latinoamericano,  los 
elementos  que  aporta  contribuyen  a esta  tarea.  Señala  que 

...las  Buenas  Nuevas  del  Reino,  no  son  un  sistema  filosófico,  ni 
una  estrategia  económica  dogmática,  ni  un  poema  de  ilusiones:  es 
un  camino  para  la  vida  humana  que  involucra  las  actitudes  y 
conductas  individualesy  las  estructuras  socio-políticas  y culturales 
bajo  las  cuales  vive  el  pueblo 36. 

Como  una  propuesta  nueva  para  la  acción  y las  relaciones 
liberadoras,  como  un  nuevo  estilo  de  vida  y como  anticipación 
de  la  plenitud  en  la  existencia  concreta,  el  Reino  expresa  teoló- 
gicamente la  deseada  nueva  sociedad.  En  este  sentido,  la  visión 
del  Reino  se  convierte  en  la  última  referencia  ética  de  toda  praxis 
cristiana.  Desde  aquí  se  iluminan  las  realidades  históricas  y se 
leen  los  signos  que  ya  anticipan  la  nueva  tierra  y la  nueva  creación; 


34  Idem. 

35  B.  Melano  Couch,  op.  cit.,  pág.  104. 

36  Ibid.,  pág.  106  (el  énfasis  es  nuestro). 
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como  horizonte  escatológico,  critica  todo  sistema  que  vuelve 
imposible  la  vida  de  las  mayorías  y critica  toda  forma  de  relación 
asimétrica  que  provoca  la  disminución  de  integridad  humana. 

El  Reino  es  principio  constitutivo  y radical  de  la  ética  cristiana 
y la  raíz  de  donde  se  alimenta  todo  discurso  ético  posterior  37.  A 
causa  de  su  magnitud  recreadora  es  experimentado  como  la 
plenitud  de  vida  a la  que  está  destinada  la  historia,  la  humanidad 
y la  creación  entera.  De  la  visión  del  Reino  — la  basileía  de  Dios — 
emana  un  nuevo  código  ético  que  articula  en  lo  concreto  de  la 
vida  cotidiana  la  plenitud  de  la  vida  física,  psicológica  y espiritual 
para  toda  la  humanidad,  mujeres  y hombres. 

Las  Nuevas  del  Reino  — apunta  B.  Melano  Couch — me  muestran 
que  soy  creada  por  Dios  para  ser  libre  y también  para  ser  sujeto 
de  mi  propio  destino  delante  de  El,  no  una  esclava  de  otros  seres 
humanos...  las  Nuevas  del  Reino  expresan  que  soy  destinada  por 
Dios,  no  a la  tortura,  la  pena  de  muerte,  sino  a la  libertad,  la  paz, 
el  gozo  y la  plena  realización  38. 

Con  la  ética  cristiana  se  trata,  entonces,  de  fundamentar  un 
nuevo  orden  histórico,  alternativo  al  actual,  donde  se  potencie  y 
libere  la  vida  humana  en  todas  sus  dimensiones. 

El  principio  fundamental  sobre  el  que  basar  el  orden  nuevo 
— indica  ¡.  Ellacuría — , sería  el  de  que  todos  tengan  vida  y la  tengan 
en  abundancia  (Jn  10,10).  La  experiencia  histórica  de  la  muerte,  sea 
por  la  miseria  y hambre,  sea  por  la  represión,  sea  por  distintas 
formas  de  violencia,  al  ser  en  América  Latina  tan  viva  y masiva, 
muestra  la  enorme  necesidad  y el  valor  insustituible  de  la  vida 
material,  como  don  primario  y fundamental  de  todos  los  demás, 
que  deben  verse  como  desarrollo  de  aquél.  Esa  vida  debe 
explayarse  y plenificarse  por  crecimiento  interno  y en  relación 
con  la  vida  de  los  demás,  siempre  en  busca  de  más  vida  y de  vida 
mejor 39. 

La  ética  cristiana  desde  la  perspectiva  de  la  mujer,  porque  se 
origina  en  una  realidad  de  muerte  en  la  que  las  mujeres  ex- 
perimentan sus  efectos  de  forma  múltiple,  se  auto-comprende  en 
función  del  compromiso  y responsabilidad  por  la  defensa  y 
promoción  de  la  vida.  En  el  hoy  de  la  realidad  latinoamericana 
la  vida,  la  liberación  y la  integridad  humana  son  los  principios 
necesarios  y más  fundamentales  que  enfatiza  la  ética  cristiana; 
vienen  exigidos  por  la  misma  realidad  y constituyen  la  respuesta 


37  E.  Dussel,  op.  cit.,  pág.  24. 

38  B.  Melano  Couch,  op.  cit.,  pág.  110. 

39  I.  Ellacuría,  op.  cit.  Esta  convicción,  I.  Ellacuría  la  selló  con  su  sangre. 
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cristiana  congruente  y honesta  ante  ella.  Acoger  la  vida  como 
criterio  ético  primordial  se  desdobla  en  múltiples  tareas  concretas 
encaminadas  hacia  la  erradicación  de  estructuras  y realidades 
que  excluyen  a los  pobres  de  los  medios  para  conseguirla,  y 
excluyen  a las  mujeres  del  ejercicio  de  su  vocación  y devenir 
espiritual  como  sujetos  de  pleno  derecho. 

La  basileía  de  Dios,  como  visión  del  nuevo  mundo  querido 
por  Dios  para  la  humanidad,  concedida  de  antemano  a los  pobres 
y oprimidos,  deviene  en  el  horizonte  global  de  toda  praxis 
cristiana  y principio  radical  de  la  ética  cristiana.  La  basileía  in- 
volucra actitudes,  conductas  y valores,  tanto  en  la  vida  privada 
como  en  la  pública.  En  esta  óptica,  la  realización  imaginativa  de 
nuevas  formas  de  relación  entre  mujeres  y hombres,  y de  ambos 
con  la  tierra;  la  creación  de  nuevos  significados  y valores 
igualitarios  para  la  identidad  de  género  y la  contribución  en  el 
logro  de  la  integridad  humana  y espiritual  de  las  mujeres 
oprimidas,  nos  sitúa  en  la  vertiente  anticipativa  de  la  plenitud  de 
vida  prometida  por  Dios  para  la  creación  entera. 
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